Pengaruh Pemikiran Mulla Shadra Terhadap Perkembangan Filsafat Islam Kontemporer by Guntur, Andi Muhammad
i 
 
PENGARUH PEMIKIRAN MULLA SHADRA TERHADAP 
PERKEMBANGAN FILSAFAT ISLAM KONTEMPORER 
 
 
 
 
SKRIPSI 
 
Diajukan untuk Memenuhi Salah Satu Syarat Memperoleh 
Gelar Sarjana dalambidang filsafat Islam(S.Fil.I) pada  
Program Strata Satu Universitas Islam Negeri Alauddin  Makassar  
(UINAM) 
 
 
Oleh: 
 
ANDI MUHAMMAD GUNTUR 
NIM. 30200111001 
 
 
 
 
PROGRAM  STRATA SATU 
UNIVERSITAS ISLAM NEGERI (UIN)ALAUDDIN 
MAKASSAR 
(UINAM)  
2015 
  
ii 
 
PERNYATAAN KEASLIAN SKRIPSI 
Denganpenuhkesadaran, penulis yang bertandatangan di bawahini: 
NAMA                      : ANDI MUHAMMAD GUNTUR 
NIM                           : 30200111001 
Tempat /Tgl. Lahir    : Ambon 20 juni 1986 
Jur/Prodi/konsentrasi :AqidaFilsafat/ Filsafat Agama 
Alamat  : Jl .PettaraniKomp. I.D.I Blok G 8 No. 9 
JUDUL SKRIPSI : PENGARUH PEMIKIRAN MULLA SHADRA                             
TERHADAP PERKEMBANGAN FILSAFAT ISLAM KONTEMPORER 
Menyatakan bahwa skripsi ini benar adalah hasil karya penulis sendiri. Jika 
dikemudian hari terbukti ia merupakan duplikat, plagiat, atau dibuat oleh orang lain 
secara keseluruhan atau sebagian, maka skripsi ini dan gelar yang diperolehkan 
karenanya batal demi hukum.  
 
Makassar, 10 Maret 2015 
Penulis 
 
Andi Muhammad Guntur 
NIM :30200111001 
 
v 
 
 
 
KATA PENGANTAR 
 
نيحرلا نوحرلا الله نسب 
 هلأ ىلعو نيلسرولاونييبنلا نتاخ دوحه انلوهو انعيفشو انبيبحو انديس ىلع ملاسلاو ةلاصلاو نيولاعلا بر لله دوحلا
  نيهايولا هباحصأ ىلعو نيرهاطلا نيبيطلادعبو 
Segala puji bagi Allah swtyang telahmemanifestasikan segala bentuk alat 
epistemik kepada manusia berupapancaindera, akaldanintuisisehingga dengannya 
manusia mampu mengetahui kebenaran, mengalami, merasakan serta mampu 
mengelola fitrahnya demi mencapai atau mendekati derajat insani, melalui izin Allah 
yang dengannya membukakan tabir kemalasan dan memancarkan cahaya 
pengetahuan sehingga penulis dapat menyelesaikan skripsi ini meskipun dalam 
bentuk yang sederhana, begitu pula salawat serta salam penulis haturkan kepada 
junjungan Nabi besar Muhammad saw. beserta keluarga, sahabat, dan para 
pengikutnya yang setia pada garis kebenaran menegakkan keadilan. 
Dalam penulisan skripsi ini, banyak kendala yang penulis alami, namun, 
Alhamdulillah berkat upaya dan spirit penulis yang didorong oleh usaha yang tidak 
kenal lelah, serta dorongan dari berbagai pihak, sehingga penulis dapat 
menyelesaikannya. Meskipun penulis menyadari bahwa dalam penulisan skripsiini 
tidakmenutupkemungkinanmasih terdapat kesalahan dan kekeliruan di dalamnya, 
baik dari segi subtansi maupun dari segi metodologi penulisan. karenanyaharapan 
kritik dan saran yang sifatnya konstruktif kepada semua pihak demi kesempurnaan 
skripsi ini. 
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PEDOMANTRANSLITERASI ARAB-LATIN DAN SINGKATAN 
A. Transliterasi Arab-Latin 
Daftar huruf bahasa Arab dan transliterasinya ke dalam huruf Latin dapat 
dilihat pada tabel berikut: 
1. Konsonan 
Huruf Arab Nama HurufLatin Nama 
ا alif 
 
tidakdilambangkan 
 
tidakdilambangkan 
 ب 
 
ba 
 
B 
 
be 
 ت 
 
ta 
 
T 
 
te 
 ث 
 
s\a 
 
s\ 
 
es (dengantitik di atas) 
 ج 
 
Jim J 
 
je 
 ح 
 
h}a 
 
h} 
 
ha (dengantitik di bawah) 
 خ 
 
kha 
 
Kh 
 
kadan ha 
 د 
 
dal 
 
D 
 
de 
 ذ 
 
z\al 
 
z\ 
 
zet (dengantitik di atas) 
 ر 
 
ra 
 
R 
 
er 
 ز 
 
zai 
 
Z 
 
Zet 
 س 
 
sin 
 
S 
 
Es 
 ش 
 
syin 
 
Sy 
 
esdan ye 
 ص 
 
s}ad 
 
s} 
 
es (dengantitik di bawah) 
 ض 
 
d}ad 
 
d} 
 
de (dengantitik di bawah) 
 ط 
 
t}a 
 
t} 
 
te (dengantitik di bawah) 
 ظ 
 
z}a 
 
z} 
 
zet (dengantitik di bawah) 
 ع 
 
‘ain 
 
‘ 
 
apostrofterbalik 
 غ 
 
gain 
 
G 
 
Ge 
 ؼ 
 
fa 
 
F 
 
Ef 
 ؽ 
 
qaf 
 
Q 
 
Qi 
 ؾ 
 
kaf 
 
K 
 
Ka 
 ؿ 
 
lam 
 
L 
 
El 
 ـ 
 
mim 
 
M 
 
Em 
 ف 
 
nun 
 
N 
 
En 
 و 
 
wau 
 
W 
 
We 
 ػه 
 
ha 
 
H 
 
Ha 
 ء 
 
hamzah 
 
’ 
 
Apostrof 
 ى 
 
ya 
 
Y 
 
Ye 
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Hamzah (ء) yang terletak di awal kata mengikuti vokalnya tanpa diberi tanda 
apa pun. Jika ia terletak di tengah atau di akhir, maka ditulis dengan tanda (’). 
2. Vokal 
Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas vokal tunggal 
atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong. 
Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau harakat, 
transliterasinya sebagai berikut: 
 
 
 
 
Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara 
harakat dan huruf, transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu: 
 
 
 
 Contoh: 
 ََفػْيػَك : kaifa 
 ََؿْوػَه : haula 
3. Maddah 
Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harakat dan huruf, 
transliterasinya berupa huruf dan tanda, yaitu: 
Nama 
 
Huruf Latin 
 
Nama 
 
Tanda 
 
fath}ah 
 
a a  َا 
 
kasrah 
 
i i  َا 
 
d}ammah 
 
u u  َا 
 
Nama 
 
Huruf Latin 
 
Nama 
 
Tanda 
 
fath}ah dan ya>’ 
 
ai a dan i ََْىػ 
 
fath}ah dan wau 
 
au a dan u 
 
ََْوػ 
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 Contoh: 
ََتَاػم : ma>ta 
ىػَمَر : rama> 
 ََلػْيِػق : qi>la 
َُتُْوػمَػي : yamu>tu 
4. Ta>’ marbu>t}ah 
Transliterasi untuk ta>’ marbu>t}ah ada dua, yaitu: ta>’ marbu>t}ah yang hidup 
atau mendapat harakat fath}ah, kasrah, dan d}ammah, transliterasinya adalah [t]. 
Sedangkan ta>’ marbu>t}ah yang mati atau mendapat harakat sukun, transliterasinya 
adalah [h]. 
Kalau pada kata yang berakhir dengan ta>’ marbu>t}ah diikuti oleh kata yang 
menggunakan kata sandang al- serta bacaan kedua kata itu terpisah, maka ta>’ 
marbu>t}ah itu ditransliterasikan dengan ha (h). 
Contoh: 
َلاُةػَضْوَرَِؿاَفْط  :raud}ah al-at}fa>l 
ةَلػػِضَاػفْػَلاُةَػنْػيِدػَمْػَلا  ُ  : al-madi>nah al-fa>d}ilah 
ةػػَمػْكػِحْػَلا  ُ  : al-h}ikmah 
5. Syaddah (Tasydi>d) 
Nama 
 
Harakat dan 
Huruf 
 
Huruf dan  
Tanda 
 
Nama 
 
fath}ahdan alif atau ya>’ 
 
ََ ...اََ...َ|ى  
 
d}ammahdan wau 
 
وػُػػ 
 
a> 
u> 
a dan garis di atas 
 kasrah dan ya>’ 
 
i> i dan garis di atas 
 u dan garis di atas 
 
ىػػػِػػ 
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Syaddah atau tasydi>d yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan 
sebuah tanda tasydi>d(ّــ), dalam transliterasi ini dilambangkan dengan perulangan 
huruf (konsonan ganda) yang diberi tanda syaddah. 
Contoh: 
ََانَػّػبَر : rabbana> 
ََانػػَْيػّجَػن : najjaina> 
َّقػَحْػػَلا  ُ  : al-h}aqq 
ََمِػػّعُػن : nu‚ima 
 َوُدػَع : ‘aduwwun 
Jika huruf ى ber-tasydid di akhir sebuah kata dan didahului oleh huruf kasrah 
( ّىِـــــ), maka ia ditransliterasi seperti huruf maddahmenjadi i>. 
Contoh: 
 َىِػلػَع : ‘Ali> (bukan ‘Aliyy atau ‘Aly) 
 َىِػػبَرػَع : ‘Arabi> (bukan ‘Arabiyy atau ‘Araby) 
6. Kata Sandang 
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan hurufؿا(alif 
lam ma‘arifah). Dalam pedoman transliterasi ini, kata sandang ditransliterasi seperti 
biasa, al-, baik ketika ia diikuti oleh huruf syamsiyah maupun huruf qamariyah. Kata 
sandang tidak mengikuti bunyi huruf langsung yang mengikutinya. Kata sandang 
ditulis terpisah dari kata yang mengikutinya dan dihubungkan dengan garis men-
datar (-). 
Contoh: 
َُسػْمػَّشَلا : al-syamsu (bukan asy-syamsu) 
ةَػػَلزْػػلَّزَلا  ُ  : al-zalzalah(az-zalzalah) 
xv 
 
ةَفػَسْلػَفْػػَلا  ُ  : al-falsafah 
َُدَلاِػػػبْػػَلا : al-bila>du 
7. Hamzah 
Aturan transliterasi huruf hamzah menjadi apostrof (’) hanya berlaku bagi 
hamzah yang terletak di tengah dan akhir kata. Namun, bila hamzah terletak di awal 
kata, ia tidak dilambangkan, karena dalam tulisan Arab ia berupa alif. 
Contoh: 
ََْأػتََفْوُرػُم  : ta’muru>na 
َُعْوػَّنػػَلا : al-nau‘ 
 َءْيػَش : syai’un 
َُتْرػُِمأ : umirtu 
8. Penulisan Kata Arab yang Lazim Digunakan dalam Bahasa Indonesia 
Kata, istilah atau kalimat Arab yang ditransliterasi adalah kata, istilah atau 
kalimat yang belum dibakukan dalam bahasa Indonesia. Kata, istilah atau kalimat 
yang sudah lazim dan menjadi bagian dari perbendaharaan bahasa Indonesia, atau 
sering ditulis dalam tulisan bahasa Indonesia, atau lazim digunakan dalam dunia 
akademik tertentu, tidak lagi ditulis menurut cara transliterasi di atas. Misalnya, 
kata al-Qur’an(dari al-Qur’a>n), alhamdulillah, dan munaqasyah. Namun, bila kata-
kata tersebut menjadi bagian dari satu rangkaian teks Arab, maka harus ditransli-
terasi secara utuh. Contoh: 
Fi> Z{ila>l al-Qur’a>n 
Al-Sunnah qabl al-tadwi>n 
9. Lafz} al-Jala>lah (للها) 
Kata ‚Allah‛yang didahului partikel seperti huruf jarr dan huruf lainnya atau 
berkedudukan sebagai mud}a>f ilaih (frasa nominal), ditransliterasi tanpa huruf 
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hamzah. 
Contoh: 
َِللهُاْنػيِد di>nulla>h ِابَِلله  billa>h   
Adapun ta >’ marbu>t }ah di akhir kata yang disandarkan kepada lafz} al-jala>lah, 
ditransliterasi dengan huruf [t]. Contoh: 
َِللهاِةَمْػػػحَر ْػيِفْمػُهhum fi> rah}matilla>h 
10. Huruf Kapital 
Walau sistem tulisan Arab tidak mengenal huruf kapital (All Caps), dalam 
transliterasinya huruf-huruf tersebut dikenai ketentuan tentang penggunaan huruf 
kapital berdasarkan pedoman ejaan Bahasa Indonesia yang berlaku (EYD). Huruf 
kapital, misalnya, digunakan untuk menuliskan huruf awal nama diri (orang, tempat, 
bulan) dan huruf pertama pada permulaan kalimat. Bila nama diri didahului oleh 
kata sandang (al-), maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap huruf awal nama 
diri tersebut, bukan huruf awal kata sandangnya.Jika terletak pada awal kalimat, 
maka huruf A dari kata sandang tersebut menggunakan huruf kapital (Al-). 
Ketentuan yang sama juga berlaku untuk huruf awal dari judul referensi yang 
didahului oleh kata sandang al-, baik ketika ia ditulis dalam teks maupun dalam 
catatan rujukan (CK, DP, CDK, dan DR). Contoh: 
Wa ma>Muh}ammadunilla>rasu>l 
Innaawwalabaitinwud}i‘alinna>si lallaz\i> bi Bakkatamuba>rakan 
SyahruRamad}a>n al-laz\i>unzila fi>h al-Qur’a>n 
Nas}i>r al-Di>n al-T{u>si> 
Abu>> Nas}r al-Fara>bi> 
Al-Gaza>li> 
Al-Munqiz\ min al-D}ala>l 
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Jika nama resmi seseorang menggunakan kata Ibnu (anak dari) dan Abu> 
(bapak dari) sebagai nama kedua terakhirnya, maka kedua nama terakhir itu harus 
disebutkan sebagai nama akhir dalam daftar pustaka atau daftar referensi. Contoh: 
 
 
 
 
 
B. Daftar Singkatan 
Beberapa singkatan yang dibakukan adalah: 
swt. = subh}a>nahu> wa ta‘a>la> 
saw. = s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam 
a.s. = ‘alaihi al-sala>m 
H = Hijrah 
M = Masehi 
SM = Sebelum Masehi 
l. = Lahir tahun (untuk orang yang masih hidup saja) 
w.  = Wafat tahun 
QS …/…: 4 = QS al-Baqarah/2: 4 atau QS A<li ‘Imra>n/3: 4 
HR = Hadis Riwayat 
 
 
 
Abu> al-Wali>d Muh}ammad ibn Rusyd, ditulis menjadi: Ibnu Rusyd, Abu> al-Wali>d 
Muh}ammad (bukan: Rusyd, Abu> al-Wali>d Muh}ammad Ibnu) 
Nas}r H{a>mid Abu> Zai>d, ditulis menjadi: Abu> Zai>d, Nas}r H{a>mid (bukan: Zai>d, 
Nas}r H{ami>d Abu>) 
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ABSTRAK 
Nama                  : ANDI MUHAMMAD  GUNTUR 
JudulSkripsi        : ‚PENGARUH PEMIKIRAN MULLA SHADRA  TERHADAP  
PERKEMBANGAN  FILSAFAT ISLAM KONTEMPORER 
Skripsi ini adalah studi tentang Pengaruh Pemikiran Mulla Shadra 
Terhadadap Perkembangan Filsafat Islam Kontemporeryang diurai kedalam tiga sub 
permasalahan, bagaimana corak pemikiran Mulla Shadra, apa kontrbusi Mulla 
Shadra terhadap perkembangan filsafat Islam danbagaimana pengaruh pemikiran 
Mulla Shadra terdap perkembangan filsafat Islam. 
 
Tujuan penelitian ini adalah:(1). Untuk mengetahui dan memahami corak 
pemikiran  filsafat Mulla Sadra.(2). Untuk mengetahui apa kontribusi Mulla Shadra 
terhadap Filsafat Islam. (3). Untuk melacak sejauh mana pengaruh pemikiran Mulla 
Shadra dalam perkembangan filsafat Islam kontemporer. 
Jenis penelitian ini adalah library research, yang sifatnya kualitatif deskriptif 
analitis, dengan menggunakan pendekatan filosofis-historis, dan menggunakan dua 
macam sumber  data yakni sumber data primer dan sumber data sekunder. Adapun 
sumber data primer yang dimaksudkan ialah buku karya Mulla Shadra yang terkait 
dengan tema penelitian ini. Sedangkan sumber data sekunder yaitu buku-buku 
penulis lain yang penulis anggap relevan dengan kajian ini. 
Hasil penelitian ini menunjukkan bahwa: 1. Corak pemikiran MullaShadra: 
dapat ditarik pada tiga hal yaitu, (a).Persepsi: persepsi adalah ‚perjumpaan (liqa’), 
dan kedatangan (wusul)‛, ketika potensi akal sampai pada kuiditas pahaman akal 
dan pencapaian, inilah yang disebut persepsi,danpersesiterdiridari(inteleksi, 
imajinasi, dan persepsi idra), (b). Wujud: Wujud dalam filsafat Mulla Sadra adalah 
merupakan prinsip di mana filsafat ‚al-hikmah al-muta’alliyah‛ ini dibangun (ada 
tiga prinsip dasar teori dalam filsafat Mulla Shadra, yakni: wahdat al-wujud, tasykik 
al-wujud, dan ashalat al-wujud), (c). al-Harakat al-Jawhariyyah (gerak Substansi): 
Teori ini menyatakan bahwa perubahan yang terjadi tidak terbatas pada empat 
kategori saja (Aristoteles menganggap hanya tiga yaitu kualitas, kuantitas, dan 
lokasi/tempat, dan  Ibn Sina menambahkan satu yaitu posisi.) Tetapi juga pada 
kategori subtansi, jika subtansi tidak berubah, maka keadaan sifat dan aksidenya 
tidak berubah.2. Kontribusi pemikiran Mulla Shadra: indentitas filsafat Islam 
semakin terlihat dalam mazhab Isfahan, terutama setelah munculnya figur Mulla 
Shadra dengan filsafat Hikmah yang di bangunya, Shadraisme mencapai 
kesempurnaanya ditangan Thabathaba’i. ulama ini rela mengorbangkan karir 
fiqihnya sehingga tidak menjadi marja’ atau menyandang gelar Ayatullah al-Uzhma, 
sebagai mana rekan-rekan semasanya, demi menekuni bidang filsafat yang mulanya 
kurang populer dikalangan Hawzah Najaf dan Qum saat itu. Thabathaba’i berhasil 
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mendirikan sebuah akademi tradisional yang mengajarkan filsafat al-Hikmah al-
Muta’alliyah pada kuliah level tertinggi (al-bahts al-kharij). Hingga melahirkan 
generasi gemilang seperti: Sayyid Jalaluddin Ali syistani, Mehdi Ha’iri Yazdi dan 
Muhammad Taqi Mishbah Yazdi, yang masih hidup sampai sekarang, dan tentu saja 
kita tidak boleh mengabaikan tokoh lain yang lebih akrab dengan kita seperti 
Muhammad Baqir al-Sadr (penulis karya Falsafatuna) dan Seyyed Hossein Nasr 
yang telah banyak kita kenal dengan tulisan-tulisan mereka. 3. Pengaruh pemikiran 
Mulla Shadra terhadap perkembangan filsafat Islam kontemporer: Perubahan yang 
dilakukan Mulla Shadra yang bersifat kontekstual dan kualitatif adalah lebih baik 
ketimbang seluruh inovasi yang dibuat dalam sepanjang tujuh abad dari periode 
ketiga dan ke empat dari filsafat dan rasionalitas Islam. Lahirnya Mulla Shadra 
menampik klaim dari para orientalis yang mengira bahwa filsafat Islam, setelah 
memperoleh serangan sengit dari al-Gazali, atasnya tidak pernah lagi muncul, dan 
bahkan usaha dari Ibn Rusyd merupakan usaha-usaha terakhir dan tidak berhasil apa 
yang dilakukan oleh para filsuf Muslim untuk membela filsafat, dan bahwa 
setelahnya, filsafat Islam tetap mengalami stagnasi/kemandulan. Kehadiran filsafat 
Shadrian sudah barang tentu terjadi perkembangan pesat dalam dunia filsafat Islam, 
danberbarengan dengan renaissans dan kemunculan filsafat modern di Barat disatu 
sisi, dan mundurnya status ilmiyah ummat Muslim disisi lain di baghdag. Karena 
perbuatan buruk yang memang disengaja dari Barat dan kelemahan para pengikut 
Mulla Shadra, filsuf terkemuka ini tetap dalam ketidak jelasan di Barat. Namun, itu 
tidak mengurangi perjuangan para Shadrian dalam mengembangkan pemikiran-
pemikiran Mulla Shadra. 
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BAB I 
PENDAHULUAN 
A. Latar Belakang Masalah 
Meskipun sejarah filsafat Islam telah ditulis, penulisannya di dominasi oleh 
ide bahwa periode keemasan filsafat Islam hanya berlangsung selama tiga abad, 
diawali oleh al-Farabi,  sampai pada Ibn Rusyd pada abad-abad berikutnya, sampai 
terjadi invasi mongol, didunia Islam hanya menghasilkan komentator-komentator 
belaka, tanpa cetusan-cetusan kreativitas dan orisinalitas pemikiran.
1
 Inilah salah 
satu bentuk serangan diantara banyak serangan yang lahir terhadap filsafat Islam. 
Belum lagi fakta bahwa filsafat Islam mengalami masa   krusial, kondisi pada 
saat itu tidak menentu disebabkan mendapat serangan dari kalangan internal Islam, 
di antara kritikus yang paling tajam datang dari al-Ghazali. Al-Ghazali menganggap 
doktrin-doktrin yang ditawarkan oleh kaum filosof melenceng dari prinsip-prinsip 
agama. Filsafat Islam kemudian melemah setelah serangan dari al-Ghazali berlanjut 
setelah kematian Ibnu Rusyd telah dianggap berakhir. 
 Umumnya dalam lembaga pendidikan serta literatur yang ada hari ini, 
filsafat Islam seolah hilang dalam peredaran waktu. Filsafat dewasa ini didominasi 
oleh filsafat Barat, karena dianggap memasuki babak baru dalam filsafat, telah lahir 
dengan munculnya seorang Rene Descartes. Dalam perjalanan intelektualnya 
mengalami masa skeptis di mana Descartes ragu terhadap apa yang ada, termasuk 
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  Syaifan Nur, Mulla Shadra: Jurnal Filsafat Islam dan Mistisisme, Volume 1, nomor  4, 
2011, h. 199.  
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dirinya. Dalam masa keraguannya, kemudian Descartes menyadari bahwa dirinya 
tidak ragu bahwa telah ragu, artinya telah mengakhiri keraguanya dan memulai 
dengan keyakinan akan keraguanya. Proposisinya yang popular “Cogito Ergo Sum” 
(Aku befikir maka aku ada), dari sini Rane Descartes kemudian membangun 
filsafatnya dan menjadi pijakan bagi filsafat Barat dan generasi selanjutnya, yang 
kemudian  dikenal sebagai bapak filsafat modern.
2
 
Dalam perspektif tersebut, babak ini dianggap masa Renaissance filsafat 
Barat setelah filsafat Islam gagal dalam mempertahankan eksistensinya. Setelah 
mendapatkan serangan dari al-Ghazali atau berakhir dengan kematian Ibnu Rusyd, 
atau mengalami dekadensi setelah invasi Mongol dan pasukan Salib, sebagaimana 
yang banyak dipahami dan diajarkan di dunia Barat dan oleh pemikir Muslim sendiri 
yang terdidik pemikirannya secara Barat dan memperoleh informasi tentang filsafat 
Islam dari Barat. 
Tetapi  perlu dipertegas bahwa meskipun sejarah filsafat Islam telah ditulis, 
namun penulisannya didominasi oleh ide bahwa abad keemasannya hanya 
berlangsung mulai dari al-Farabi sampai Ibn Rusyd. Sedangkan abad-abad 
berikutnya, dunia Islam hanya menghasilkan komentator belaka, tanpa cetusan 
kreatif dan orisinal.  
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 Muhammad Taqi Mishbah Yazdi, Philosophical Instructions : An Introduction to 
Contemporary Islamic Philosophy, diterjemahkan oleh Musa Kazim dan Saleh Bagir dengan judul 
Buku Daras Filsafat Islam ( Cet. I; Bandung: Mizan, 2003 ), h. 15.    
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Berbeda dari perspektif tersebut, filsafat Islam dianggap masih tetap eksis 
dalam memberikan kontribusi pemikiran yang kreatif dan orisinal. Seyyed Hossen 
Nasr mengatakan bahwa  jenis filsafat yang khas dalam filsafat Islam justru baru 
tumbuh dan berkembang setelah Ibn Rusyd, bukan sebelumnnya.  
Tipe filsafat Islam yang khas itu dikenal dengan sebutan “hikmah” (Arab) 
atau hikmat (Parsia), yang dalam bahasa Barat diterjemahkan sebagai theosophia 
(Yunani) atau theosophy (Inggris).  
Tradisi filsafat hikmah telah berkembang di Persia  pada periode Safawi,  
pada periode ini kreatifitas intelektual Islam mengalami perkembangan yang begitu 
pesat, dan menghasilkan sejumlah pemikir terkemuka dan karya-karya yang bernilai 
tinggi. Di antara sejumlah pemikir tersebut, tampil seorang figur yang sangat 
menonjol dan menempati posisi paling terkemuka, yaitu Sadr al-Din al-Syirazi 
(979/80-1050 H/1571/72-1640 M), yang lebih populer dengan sebutan Mulla Shadra, 
dan di kalangan pengikut serta murid-muridnya memperoleh gelar kehormatan 
sebagai Sadr al-Muta’allihin (yang paling terkemuka di kalangan para filosof)  
pendiri aliran filsafat al-Hikmah al-Muta’alliyah.3 
Mulla Sadra telah membangun sebuah sistem filsafat baru, menyatukan 
berbagai disiplin keilmuan  yang berpengaruh dalam Islam seperti filsafat, kalam, 
tasawuf, dan ilmu-ilmu Agama. Filsafat Mulla Sadra ini menjadi bangunan raksasa 
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 Syaifan Nur, Filsafat Wujud Mulla Sadra ( Cet. I; Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2002 ), h. 2. 
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dan integral dan menjadi puncak pemikiran Islam yang pernah lahir dalam sejarah 
khasanah pemikiran Islam, bahkan sampai hari ini. 
Mulla Sadra telah berhasil melakukan sebuah sintesis besar (grand synthesis), 
yaitu masysya’i (Peripatetik),isyraqi (Illuminasionis), ‘Irfani (Gnosis,sufisme, atau 
Tasawuf),dan kalam (Teologi Islam), dan menjadikan agama sebagai patron atau dalil 
pasti yang menjadi rujukan utama dalam membangun sistematika filsafatnya. 
 Dalam filsafat Mulla Sadra agama Islam sebegai agama yang sempurna maka 
ajaran Islam meliputi seluruh tatanan kehidupan manusia. Hal ini sesuai firman Allah 
SWT. dalam QS.Al-Maidah ( 5 ): 3, yang berbunyi:  
 
 
Terjemahnya :  
 Pada hari ini telah-Ku sempurnakan untuk kamu agamamu, dan telah Ku-cukupkan 
kepadamu nikmat-Ku, dan telah Ku-ridhai Islam menjadi agama bagimu.
4
 
Mulla Shadra mendapat apresiasi yang cukup dalam dari para 
pengikutnya,termasuk para pecinta dan peneliti Fisafat Islam. Mulla Sadra telah 
melahirkan murid-murid yang begitu brilian dan berpengaruh dalam filsafat Islam, 
Sekaligus menjadi penerus filsafat Mulla Sadra. Selain itu Mulla Sadra juga 
merupakan figur filosof yang sangat produktif dengan karya-karya yang 
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 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya  ( t.c; Jakarta: Yayasan Penyelenggara 
Penterjemah / Pentafsir Al-Qur’an, 1971 ), h. 157. 
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menumental. Karya-karyanya dapat kita jumpai seperti dalam bidang: filsafat, 
tasawuf/irfan, mantiq/logika, puisi, tafsir dan hadis. 
Mulla Sadra telah mencairkan kebekuan yang selama ini sulit dipertemukan 
dalam khazanah  ilmu-ilmu Islam. Filsafat, Kalam, dan Tasawuf, menjadi satu  dan 
tetap dibawah kontrol agama (Wahyu dan hadis), sehingga memberikan warna baru 
dalam wacana keislaman. Sehingga melalui kontribusi Mula Shadra terhadap filsafat 
Islam inilah yang patut di apresiasi bagi para akademikus Muslim dan ini pulalah 
yang menjadi alasan penulis menganggap penting dalam melakukan telaah terhadap 
sosok mulia Mula Shadra. 
A. Rumusan dan Batasan Masalah  
 Berdasarkan deskripsi latar belakang di atas, maka penulis memberikan rumusan 
dan batasan masalah terhadap pembahasan skripsi ini sebagai berikut : 
1. Bagaimana corak pemikiran Mulla Shadra? 
2. Apa kontribusi Mulla Shadra terhadap filsafat Islam? 
3. Bagaimana pengaruh pemikiran Mulla Shadra terhadap filsafat Islam 
kontemporer? 
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B. Pengertian Judul dan batasan operasional 
1. Pengertian Judul 
a. Mulla Sadra  
Nama lengkapnya adalah Muhammad bin Ibrahim bin Yahya al-Qawami al-
Syirazi, yang bergelar “ Shadr Al-Din ” dan lebih popular dengan sebutan Mulla 
Shadra atau Shadr Al-Muta’allihin, dan di kalangan murid-muridnya disebut “ 
Akhund ” merupakan pendiri aliran filsafat al-Hikmah al-Muta’alliyah. Lahir di 
Syiraz sekitar tahun 979-80 H / 1571-72 M dalam keluarga yang cukup berpengaruh 
dan terkenal, yaitu keluarga Qawam. Ayahnya adalah Ibrahim bin Yahya al-Qawami 
al-Syirazi.
 
b. Pengaruh 
Pengaruh adalah daya yang ada atau timbul dari suatu ( orang, benda ) yang 
ikut membentuk watak, kepercayaan, atau perbuatan.
5 
c. Perkembangan 
 Berkembang artinya menjadi bertambah sempurna (tentang pribadi, 
pikiran, dan pengetahuan). 
 
d. Filsafat 
 Pengetahuan dan penyelidikan dengan akal budi mengenai hakikat segala 
yang ada, sebab, asal, hukumnya.
6
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 Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia, Ed. III ( Cet. II; Jakarta: 
Balai Pustaka, 2002 ), h. 849.   
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e. Islam 
Islam adalah Agama yang diajarkan oleh Nabi Muhammad saw. 
berpedoman kepada kitab suci Al-Qur’an yang diturunkan ke dunia melalui wahyu 
Allah SWT.
7
 
f. Kontemporer 
Kontemporer adalah masa kekinian, masa peralihan dari modern.
8
 
Dari uraian judul di atas dapat ditarik pengertian operasionalnya adalah 
Mulla Sadra sebagai filosof telah mendirikan aliran filsafat al-Hikmah al-
Muta’alliyat telah turut andil dalam membangun dan memperkaya khazanah 
pemikiran, filsafatnya merupakan hasil sintesis dari aliran pemikiran Islam yang 
dibingkai dengan wahyu Allah yang dibawa oleh Rasulullah. Mulla Sadra salah satu 
filosof  Islam yang manjadi perhatian kajian filsafat Islam, karena sumbangsi dan 
pengaruhya terhadap perkembangan filsafat Islam setelahnya, dan sampai hari ini. 
2. Batasan operasional 
Studi ini kajiannya hanya berkisar pada penelaahan tentang “ Pengaruh 
pemikiran Mulla Shadra terhadap filsafat Islam kontemporer. 
Secara operasional dalam skripsi ini penulis akan urai latar belakang 
penulisan, kemudian potret biografi Mulla Sadra, sejarah filsafat Islam, selanjutnya 
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 Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia, h. 444.        
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analisis terhadap pengaruh Mulla Sadra terhadap perkembangan filsafat Islam 
kontemporer.   
C. Kajian Pustaka  
Setelah secara seksama penulis melakukan penelusuran, penulis tidak 
menemukan ada peneliti yang membahas judul yang penulis akan teliti, pengaruh 
pemikiran Mulla Sadra terhadap filsafat Islam kontemporer.  
Adapun karya ilmiyah yang penulis temukan pernah ditulis oleh peneliti 
sebelumnya yang memiliki relevansi dengan judul ini ialah sebagai berikut. 
1. Filsafat Hikmah Mulla Shadra, ditulis oleh DR. Syaifan Nur, M.A. . 
Dalam buku ini peneliti fokus mengurai persoalan konsep al-Hikmah al-
Muta’alliyah, sumber-sumber dan tidak menkaji tentang pengaruh Mulla Shadra 
terhadap perkembangan filsafat Islam kontemporer. 
2. Al-Hikmah al-Muta’alliyah (Studi pemikiran Mulla Shadra), Skripsi 
yang ditulis oleh Nurul Farida, 2005. Demikian juga dengan skripsi ini fokus 
mengkaji hikmah al-Muta’aliyah dan tidak menyentuh persoalan pengaruh Mulla 
Shadra terhadap perkembangan filsafat Islam kontemporer. 
Melalui penelusuran penulis terhadap beberapa karya ilmiah diatas maka 
dapat penulis simpulkan bahwa meraka fokus pada kajian hikmah al-Muta’aliyah 
Mulla Shadra. Adapun judul yang penulis akan teliti dan saya anggap berbeda dan 
unggul dibanding dengan penelitian sebelumnya yakni: Pengaruh pemikiran Mulla 
Shadra terhadap perkembangan filsafat Islam Kontemporer. 
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D. Metode Penelitian 
Dalam penyusunan  skripsi ini, penulis menggunakan beberapa metode yang 
ditempuh dalam proses penyelesaiannya, antara lain :  
1. Jenis Penelitian  
Penelitian ini adalah library research/kepustakaan, yaitu menggunakan buku-
buku yang memiliki relevansi dengan judul skripsi ini. 
2. Metetode Pendekatan     
            Skripsi ini membahas tentang pengaruh Mulla Sadra terhadap perkembangan 
filsafat Islam kontemporer, pembahasan ini dikaji dengan pendekatan kesejarahan 
dan filosofis. Artinya dalam penulisan ini, penulis banyak mengabil data-data masa 
lalu filsafat Islam yang punya relevansi terhadap judul dalam tulisan ini. Selain itu 
juga bersifat filosofis karena menggunakan pendekatan filsafat dengan cirinya yang 
khas bersifat rasional, analitis, kritis, universal dan sistematis.    
3. Sumber Data 
Dari riset pustaka ini, penulis mengambil data dari data primer dan sekunder: 
Data primer adalah data yang penulis peroleh langsung dari buku Mulla Shadra yang 
memiliki kaitan dengan pembhasan penulis, data sekunder adalah data yang penulis 
peroleh dari referensi penulis lain yang memilki kaitan dengan pembahasan skripsi 
penulis. 
Adapun bentuk pengutipan penulis sebagai berikut: 
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a. Kutipan langsung, yakni penulis mengutip dari bahan-bahan yang relevan 
tanpa ada perubahan kalimat dan redaksi. 
b. Kutipan tidak langsung, yakni pengutipan dalam bentuk ikhtisar, uraian, 
sehingga terdapat perubahan dari kalimat aslinya, namun tidak mengurangi 
maksud dan tujuannya. 
E. Metode pengolahan dan Analisis Data 
Setelah penulis memperoleh data sebanyak-banyaknya yang memiliki 
kaitan dengan pembahasan skripsi ini, maka data tersebut penulis olah secara 
kualitatif, yaitu memilih beberapa data prioritas yang berkualitas kemudian penulis 
susun sebagai data yang dapat melengkapi. 
Adapaun analisis data yang penulis gunakan dalam penyusunan skripsi ini 
adalah sebagai berikut: 
Data yang penulis peroleh disusun dengan baik dan sistematis, kemudian 
diolah secara kulitatif dengan teknik analisis sebagai berikut : 
a. Induksi, ialah suatu cara atau jalan yang dipakai untuk mendapatkan ilmu 
pengetahuan ilmiah dengan bertitik tolak dari pengamatan atas hal-hal atau 
masalah yang bersifat khusus, kemudian menarik kesimpulan yang bersifat 
umum.
9
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b. Deduksi, ialah suatu cara atau jalan yang dipakai untuk mendapatkan 
pengetahuan ilmiah dengan bertitik tolak dari pengamatan atas hal-hal atau 
masalah yang bersifat umum, kemudian menarik kesimpulan yang bersifat 
khusus. 
c. Komparatif, ialah hal yang sama dalam satu buku diperbandingkan dengan 
yang ada dalam buku lain, baik menyangkut hal yang mirip atau dekat 
maupun menyangkut hal yang berbeda. 
F. Tujuan dan Kegunaan 
Adapun tujuan dan kegunaan penulisan skripsi ini adalah sebagai berikut : 
1. Tujuan Penulisan  
a. Untuk mengetahui dan memahami corak pemikiran  filsafat Mulla Sadra. 
b. Untuk mengetahui apa kontribusi Mulla Shadra terhadap Filsafat Islam   
c. Untuk melacak sejauh mana pengaruh pemikiran Mulla Sadra dalam 
perkembangan filsafat Islam kontemporer. 
2. Kegunaan Penelitian  
a. Menambah wawasan, khususnya bagi penulis dan bagi mereka yang mempunyai 
minat dalam mengkaji perkembangan filsafat Islam. 
b. Memberikan kontribusi pemikiran baru tentang hal-hal yang berkenaan dengan 
perkembangan filsafat Islam,khususnya pasca Ibn Rusyd yang dianggap  telah  
mati oleh sebagian peneliti filsafat Islam. 
c. Memperkenalkan tokoh dan filsafat Mulla Shadra serta pengaruhnya dalam 
perkembangan filsafat Islam pasca beliau,dan  sampai hari ini. 
d. Sebagai syarat akademik dalam  menyelesaikan  program studi strata satu di 
Universitas Islam Negeri Alauddin Makassar (UINAM). 
12 
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BAB II 
POTRET KEHIDUPAN MULLA SHADRA  
A. Riwayat Hidup  
Mulla Shadra adalah salah seorang filosof Muslim yang masuk dalam jajaran 
sepuluh pemikir sejati,
1
 nama lengkapnya adalah  Muhammad bin Ibrahim bin yahya 
al-Qawami al-Syirasi, yang  bergelar ‚Sadr al-Din‛ dan lebih populer dengan sebutan  
Mulla Sahdra atau Shadr al-Muta’allihin, dan di kalangan murid-murid serta 
pengikutnya disebut ‚Akhund‛. Mulla Sadra dilahirkan di Syiraz sekitar tahun 979-
80 H/1571-72 M. Dalam sebuah keluarga yang cukup berpengaruh dan terkenal, 
yaitu keluarga Qawam. Ayahnya  adalah  Ibrahim bin Yahya  al-Qawami al-Syirasi, 
salah  seorang  yang berilmu dan  saleh, dan dikatakan pernah menjabat sebagai 
Gubernur provinsi Secara sosial politik, Mulla Shadra  memiliki  kekuasaan  yang  
istimewa  di tempat  asalnya, Syiraz. 
Menurut Syaifan Nur, pada sumber-sumber tradisional tahun kelahiran Mulla 
Sadra tidak ditetapkan dan baru diketahui kemudian ketika  Allamah  Sayyid  
Muhammad Hussein Thabataba’i melakukan koreksi terhadap edisi baru al-Hikmah 
al-Muta’alliyah dan mempersiapkan penerbitannya. Pada catatan pinggir yang 
ditulis oleh Mulla Shadra sendiri, ditemukan kalimat sebagai berikut: ‚Aku 
memperoleh  inspirasi ini pada saat matahari terbit dihari jum’at, tanggal 7 jumadil 
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 Musa Kazhim, Jurnal  filsafat Islam dan mistisisme, (Jurrnal Mulla Shadra volume II, No. 5. 
2012). h. 265. 
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al-ula’ tahun 1037 (bertepatan dengan 14 januari 1628) ketika usiaku telah mencapai 
58 tahun‛.2 
Secara umum untuk mendapatkan gambaran perjalanan dan perkembangan 
intelektual dan spritual Mulla Shadra, seperti yang diungkapkannya sendiri dalam 
pengantar magnum opus-nya, al-Asfar al-Arba’ah (empat perjalan ruhaniah 
manusia), terdiri dari tiga besar periode. Pertama periode penempaan diri melalui 
pendidkan formal di Syiraz  dan Isfahan, kedua kehidupan asketik dan penyucian diri 
di Kahak; dan terakhir aktualisasi pemikiran melalui berbagai tulisan dan kaderisasi 
di Syiraz.  
Syaifan Nur dalam bukunya ‚Filsafat Wujud Mulla Shadra‛ 
menggambarkan.
3
 
1. Periode pendidikan formal di Syiraz dan Isfahan 
Mulla Shadra merupakan satu-atunya anak laki-laki dari keluarga yang 
mampu dan sudah lama merindukannya, Mulla Shadra tumbuh dengan penuh 
perhatian dan pendidikan terbaik dikota kelahirannya Syiraz. Syiras merupakan 
pusat kajian filsafat Islam dan disiplin-disiplin ilmu tradisional lainnya, selama 
berabad-abad sebelum kemunculan dinasti Safawi. Posisi ini terus berlanjut sampai 
abad kesepeluh/enam belas, meskipun fungsinya tidak sebagus sebelumnya, disinilah 
Mulla Shadra memperoleh pendidikan awalnya.  
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 Syaifan Nur, Filsafat Wujud Mulla Shadra. h. 44-56.   
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Sebagai anak yang memiliki tingkat intelegensi tinggi, Mulla Shadra mampu 
menguasai dengan cepat ilmu yang diajarkan kepadanya sejak usia dini, Mulla Sadra 
sudah memperlihatkan tinggkat kesalehan yang tinggi  disertai intelegensi yang 
tajam. Dengan bekal pengetahuan bahasa Arab dan Persia, al-Quran dan al-Hadis 
serta disiplin-disiplin dasar ke-Islaman lainnya. Mulla Shadra memiliki kesiapan 
untuk memperluas cakrawala intelektualnya.  
Merasa tidak puas dengan apa yang didapatkan di kota kelahirannya, Setelah 
memperoleh bimbingan dari guru-gurunya Mulla Shadra berangkat ke Isfahan untuk 
menyempurnakan ilmu-ilmunya. Isfahan sebagai pusat intelekual di Persia dan 
mungkin di belahan timur dunia Islam secara keseluruhan, di Isfahan berkembang 
pemikiran dan karakteristik yang khas. S.H. Nashr menyebutnya sebagai mazhab 
Isfahan yang didirikan oleh Mir Damad. Mazhab ini mengakomodir perkembangan 
aliran pemikiran filsafat Masya’i, Isyraqi, ‘Irfani dan Kalam.4 Di sinilah Mulla Sadra 
mengenyam pendidikan.  
Selama di Isfahan Mulla Sadra belajar di bawah bimbingan dua orang guru 
terkemuka yaitu Syaikh Baha’ (953-1031/1546-1622 M) dan Mir Damad (950-1041 
H/1543-1631). Mereka adalah seorang filosof, teolog, sufi, ahli hukum, ahli 
matematika, arsitek, astronomi dan penyair.  
                                                 
4
 Mulla Shadra. Hikmal al-Arsyiah. Diterjemahkan oleh Dr. Ir. Dimitri Mahayana M.Eng dan 
Ir. Dedi Djuniardi dengan judul Kearifan Puncak (Cet. II; Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), h. vii.  
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Mulla Shadra dengan penuh semangat belajar kepada syaikh Baha’ hampir 
secara khusus dalam ilmu-ilmu keagamaan (al-Ulum al-Naqliyyah) karakter guruya 
berpengaruh terhadap Mulla Shadra yang memadukan antara pengetahuan eksoterik 
dan esoterik, serta menekankan supremasi intuisi intelektual terhadap pengetahuan 
diskursif. 
Dalam periode yang sama Mulla Shadra belajar ilmu intelektual (al-Ulum al-
Aqliyyah) dibawah bimbingan filosof  Islam terbesar dan paling orisinal, Mir Damad  
(pendiri aliran Isfahan), di samping sebagai filosof teolog juga mistikus dan penyair, 
Mir Damad mengajarkan doktrin-doktrin paripatetik dari Ibn Sina dan iluminasi 
Suhrawadi (syeikh Israq). Mulla Sadra mempunyai hubungan yang sangat erat 
dengan gurunya yang satu ini. Melalui Mir Damad-lah Mulla Sadra dapat menguasai 
filsafat tradisional. Mulla Shadra meceritakan kedekatanya dengan Mir Damad 
dalam sebuah syairnya.
5
 
Engkaulah yang diciptakan Allah dari cahaya murni,  
Segala sesuatu yang di luar penjelasanmu hanyalah ilusi,  
Engkau adalah sebuah dunia dan penguasa dunia,  
Engkau adalah pengetahuan dan sebuah pintu bagi pengetahuan.  
 
2. Periode Kehidupan Asketik dan Penyucian Diri di Kahak 
Karena adanya dorongan dalam dirinya untuk menjalani kehidupan 
menyendiri, Mulla Sadra meninggalkan Isfahan menuju Kahak. Dalam Hikmah al-
Muta’alliyah pada bagian pendahuluan Mulla Sadra melukiskan keluhannya terhadap 
orang-orang sezamannya yang sudah kehilangan sifat-sifat terpuji, berperilaku tidak 
                                                 
5
 Mustamin al-Mandary, Menuju  Kesempurnaan. h. 3.  
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beradab dan kehilangan semangat intelektual. Mulla Sadra juga ingin 
menghindarkan diri dari tekanan-tekanan yang dialaminya, yaitu serangan dari para 
ulama esoteris, karena mengemukakan doktrin-doktrin gnostik secara terbuka.  
Dari hasil kehidupan meditasi dan praktek-praktek spritual, hasilnya adalah 
Mulla Sadra muncul sebagai seorang hakim yang tercerahkan, dimana dia 
mengalihkan persoalan-persoalan metafisika dari pemahaman yang bersifat 
intelektual menjadi visi secara langsung. 
3. Periode Penulisan dan Mendidik Murid-muridnya di Syiraz 
Akhirnya karena terdorong oleh desakan sosial untuk kembali pada 
kehidupan publik, Mulla Shadra diminta oleh syah abbas II (1642-1722 M) agar 
kembali mengajar, dan Allah Wirdi Khan, Gubernur Syiraz ketika itu, membangun 
sebuah lembaga pendidikan di Syiraz yang dilengkapi dengan sebuah Mesjid dan 
mengundangnya mengajar di sana. 
Selama periode itu Mulla Shadra menulis sebagian besar karya-karyanya dan 
mendidik murid-muridya. Karena kepribadian dan ilmunya yang sedemikian rupa, 
telah menarik peerhatian banyak murid,baik yang datang dari dekat maupun jauh 
dan kembali menjadikan Syiraz sebagai pusat pengajaran penting. 
Sekolah Khan ini menjadi sekolah yang begitu terkenal, sehingga wisatawan 
tertarik melihatnya. Thomas Herbert (seorang wisatawan pada abad ke-11/17) 
mengnjungi Syiraz pada masa Mulla Sadra masih hidup, Herbert menulis sebagai 
berikut: ‚Sesugguhnya di Syiraz terdapat sebuah lembaga pendidikan di mana 
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diajarakan filsafat, astrologi, fisika, kimia, dan matematika, sehingga lembaga ini 
dikenal diseluruh Parsia‛.  
B. Latar belakang Pemikiran dan Karya-karya Mulla Shadra 
1. Latar belakang pemikiran Mulla Shadra 
Dalam pengantar al-asfar Mulla Shadra mengatakan: ‚teori-teori diskursif  
hanya akan mempermainkan para pemegannya dengan keragu-raguan‛.6   
Menuru Musa Kazhim dalam pengantar ini Mulla Shadra mulai melancarkan 
kritikan yang betubi-tubi pada kalangan paripatetik yang besikukuh memegang akal 
dan prinsip-prinsip rasional sebagai salah satunya alat mendapatkan kebenaran. 
Menuru Mulla Sadra akal mempunyai keterbatasan sebagaimana alat pengetahuan 
manusai lainnya, karena itu diperlukan suatu metodelogi yang mensinergikan semua 
potensi yang ada sehingga masing-masing potensi itu dapat memaksimalkan dan 
mengambil perannya dalam mengantarkan manusia kedalam kebenaran  yang utuh 
dan puncak kesempurnaannya. 
Di sini kita dapat lihat bagaiman kritikan Mulla Sara terhadap kaum filosof  
yang menutup diri dari kebenaran selain akal, karena keterbatasan dalam 
memandang potensi manusia yang utuh.  
Selanjutnya dalam mafatih al-gaib Mulla Shadra menuturkan :  
‚Banyak orang yang bergelut dalam ilmu pengetahuan menyangkal adanya 
ilmu ghaib ladunni (langsung dari sisi Allah)‛ yang dicapai oleh  ahli suluk dan ahli 
                                                 
6
 Musa Kadzim, “Filsafat Islam dan Agama Masa Depan,” Jurnal Kajian Ilmu-ilmu Islam al-
Huda, Volume V, Nomor 14, 2008, h. 28.  
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ma’rifat (yang lebih kuat dan kokoh  dibandingkan kategori ilmu lain) dengan 
mengatakan apakah ada ilmu tanpa proses belajar, berpikir dan bernalar‛.  Mulla 
Sadra mengkritik kaum filosof dan orang-orang yang hanya menganggap dengan 
belajar, berpikir dan bernalar sebagai satu-satunya jalan untuk mengetahui 
kebenaran dan menafikan ilmu ladunni sebagai sebuah kelemahan yang fatal. 
Setelah mengkritik kaum filosof atau kaum rasional, selanjutnya kritikan 
Mulla Sadra ditujukan kepada kaum sufi yang hanya menutup diri pada rasa dan 
intuisi atau hati (wijdan), dalam mengambil kesimpulan, sehingga apa yang 
disingkap dan diketahui tertutup untuk dirinya sendiri benar dan salahnya tidak bisa 
dipahami dan diketahui orang lain, termasuk dirinya. Mulla Sadra mengatakan: 
‚kaum sufi biasanya mencukupkan diri pada rasa dan intuisi (wijdan) dalam 
mengambil kesimpulan, sedangkan kami tidak akan berpegang pada apa yang tidak 
berdasarkan pada bukti-bukti argumentasi rasional atau demonstratif (burhan).7 
Mulla Shadra kemudian memperingatkan ‚jangan engkau peduli pada 
berbagai kepura-puraan puak sufi, dan jangan pula engkau cenderung pada berbagai 
celoteh para filosof gadungan. Hati-hatilah wahai sahabatku, atas kejahatan kedua 
kelompok ini, semoga Allah tidak mempertemukan kita dengan mereka walau 
sekejap mata‛. 
                                                 
7
 Musa Kadzim, Filsafat Islam dan Agama Masa Depan,” Jurnal Kajian Ilmu-ilmu Islam al-
Huda. h. 29.  
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Menurut Mulla Shadra untuk mengetahui dan menggapai kebenaran sejati 
(Allah) tidak ada jalan lain, kecuali dengan jalan penyingkapan batin (mukasyafah) 
atau ilmu ladunni, yang ditopang oleh wahyu dan tidak bertentangan dengan burhan. 
Setelah mengkritik kedua kelompok di atas Mulla Sadra kemudian 
menawarkan konsep filsafatnya yang unik dengan sebutan ‚al-hikmah almuta’liat‛. 
Yang menampung empat alur besar pemikiran Islam yaitu: pertama, pemikiran 
filosofis sebagai kelanjutan dari tradisi Aristotelian, Plato, Ibn Sina, al-Farabi. 
Kedua, pemikiran kalam sebagai upaya rasional mempertahankan doktrin-doktrin 
agama. Ketiga, irfan/tasawuf sebagai sebagai penyucian terus-menerus dalam 
mencapai pengetahuan dan Tauhid sejati, yang mempercai satu-satunya jalan 
mencapai kebenaran adalah penyucian diri hingga mencapai mukasysyafah. Mulla 
Sadra dalam hal ini banyak dipengaruhi oleh Ibn al-Arabi. Keempat, pemikiran 
filosofis-iluminatif (al-hikmah al-‘isyraqiyyah) Suhrawardi sebagai penggabungan 
pendekatan pengalaman keagaaman (mukasysyafah) dengan pemikiran filosofis-
rasional,   
Dari kombinasi sumber pengetahuan tersebut terciptalah al-hikmah al-
muta’liat yang merupakan bangunan raksasa pemikiran Islam sepanjang sejarah 
pemikiran Islam, bahkan sepanjang sejarah pemikiran manusia, karena di dalam 
filsafat Mulla Sadra hampir menyentuh seluruh tema-tema sentral kajian keilmuan 
yang pernah ada, mulai dari pemikiran  Yunani sampai khasanah pemikiran Islam 
dikemas dalam sebuah sintesis besar (grand synthesis), menjadi suatu yang orisinal. 
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Di dalamnya terlihat dengan jelas keterpaduan yang harmonis antara prinsip 
irfan, filsafat (paripatetik dan iluminasi Suhrawardi) dan agama, dimana pembuktian 
rasional atau filsafat terkait erat dengan Al-Qur’an dan Hadist Nabi serta ajaran-
ajaran para Imam (12 pemimpin dalam mazhab Syi’ah). Yang dipadukan dengan 
doktrin-doktrin irfan sebagai hasil iluminasi yang diperoleh oleh jiwa yang suci.  
Mulla Shadra meyakini sepenuhnya untuk mengetahui dan menggapai 
kebenaran sejati (Allah) adalah dengan melalui kasyf yang ditopang oleh wahyu. 
Dan tidak bertentangan dengan burhan. 
Di dalam syarah al-uzul min al-kafi Mulla Shadra menyatakan bahwa untuk 
memperoleh petunjuk yang benar tidak cukup bertaklid kepada keterangan-
keterangan agama tetapi harus disertai penyelidikan dan penalaran sebab tidak ada 
tempat bersandar bagi agama kecuali ucapan-ucapan nabi dan pembuktian akal yang 
menjelaskan tentang kebenaran misinya. Akan tetapi petunjuk yang benar tidak akan 
diperoleh jika hanya mengandalkan akal tanpa sinar agama. Oleh karena itu harus 
terjadi kombinasi yang serasi antara agama dan akal, salah satunya tidak bisa 
dipisahkan dari lainnya. Agama yang benar dan bersinar terang tidak akan 
menjadikan hukum-hukum bertentangan dengan pengetahuan yang meyakinkan dan 
pasti. Agama yang disertai akal adalah cahaya di atas cahaya.
8
 
Dalam filsafat Mulla Shadra Agama mendapatkan posisi khusus. Karena 
dalam filsafatnya, Agama adalah ajaran kesempurnaan, yang bersifat pasti karena 
                                                 
8
 Syaifan Nur, Filsafat Wujud Mulla Shadra.  h. 54. 
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bersumber dari cahaya wahyu Ilahi (sumber hikmah). Olehnya itu, dia bersifat pasti 
dan menjadi kontrol sekaligus neraca bagi capaian akal dan intuisi (hati). Inilah 
aplikasi dari pemahaman yang kaffa, tentang Agama Islam yang sempurna lagi di 
ridho’i oleh Allah SWT. 
Secara umum corak pemikiran Mulla Shadra dapat kita petakan sebagai 
berikut: 
Pertama, secara epistemologi lebih menekankan pada pengetahuan yang 
dicapai melalui jalan irfan/tasawuf melalui penyucian jiwa untuk megapai 
kesempurnaan jiwa dan mendapatkan pengetahuan secara langsung kepada sumber 
hikmah yaitu Allah SWT. Mulla Sadra menegaskan bahwa hakikat hikmah diperoleh 
melalui ilmu ladunni, dan selama seseorang belum sampai pada tingkatan tersebut 
maka jangan dijadikan sebagai ahli hikmah yang merupakan suatu karunia ke-
Tuhan-an. 
Kedua, ontologis lebih dekat  dengan corak iluminatif  Suhrawardi, ini 
terlihat pada filsafat Mulla Sadra tentang Wujud yang bergaradasi (tasykik al-
wujud). 
Ketiga, aksiologis bercorak agama/wahyu, karena disini Mulla Shadra lebih 
pada penekananya terhadap pesan agama/wahyu tentang nilai-nilai ketauhidan 
sebagai awal dan akhir tujuan gerak manusia. 
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Keempat, corak paripatetik, lebih pada upaya transformasi, sehingga apa 
yang dicapai secara ladunni/mukasyafah  dapat dipahami orang lain, maka 
diperlukan argumentasi rasional atau burhan.   
Dari sini dapat kita lihat bahwa pemikiran Mulla Shadra adalah sebuah 
sintesis untuk mensinergikan antara pengetahuan yang kita dapatkan secara 
intuitif/mukasyafah, dan secara akal/burhan, serta ajaran agama Islam yang 
didapatkan melalui wahyu dan cahaya kenabian yang pasti kebenarannya. 
Pengetahuan tersingkap secara intuitif (mukasysyafah) dijelaskan serta dibuktikan 
secara argumentasi/burhan dan disinergikan dengan keinginan-keinginan wahyu Ilahi 
sebagai dalil pasti. Mulla Sadra memberikan identitas baru filsafat Islam, sehingga 
filsafat Islam menjadi otonom dan solid.    
Menurut Dimitri Mahayana, Pemikiran Mulla Sadra murupakan suatu sistem 
yang khas yang amat komprehensif dan sistematis sehingga pendekatan yang lain 
seolah melebur kedalamnya, menyatu didalamnya, dan kemudian teruraikan lagi satu 
kesatuan kebenaran yang utuh yang sesuai dengan pendekatan tersebut. Oleh karena 
itu filsafat hikmah Mulla sadra al-hikmah al-muta’aliyah, yang maknanya filosofi 
(hikmah) yang mengatasi (seluruh filsafat dan hikmah-hikmah yang lain).9 
2. Karya-karya Mulla Sadra yang tercatat adalah sebagai berikut : 
                                                 
9
 Mustamin al-Mandary, Menuju Kesempurnaan., h. xix.    
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a. Al-Hikmah al-‘Arsyiyyah (Telah diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia 
dengan judul ‚Kearifan Puncak‛ oleh Dimitri Mahayana dan Dedi Djuniardi, 
diterbitkan oleh Pustaka Pelajar tahun 2001). 
b. Al-Hikmah al-Muta‘aliyyah fi al-Asfar al-‘Aqliyyah al-‘Arba‘ah (Filsafat 
Hikmah Tertinggi Tentang Empat Perjalanan Akal). Bagian pertama kitab yang 
terdiri dari sembilan volume ini ditulis spada tahun 1628 dalam pengasingan 
Mulla Sadra di Kahak, sementara bagian selanjutnya ditulis ketika Mulla Sadra 
kembali dan mengajar di Syiraz.  Inilah kitab yang berisi bangunan filsafat Mulla 
Sadra secara utuh, walaupun berdasarkan istilah-istilah yang digunakan di 
dalamnya, beberapa pemikir menganggap bahwa Mulla Sadra hanya mengutip 
dan mencontoh filsafat Islam yang dibangun oleh Ibn Sina dan Suhrawardi. 
c. Al-Lama‘ah al-Masyriqiyyah fi al-Funun al-Mantiqiyyah (Pancaran Pemikir 
Iluminasi dalam Seni Logika), atau lebih sering disebut al-Tanqih saja. 
d. Al-Mabda’ wa al-Ma‘ad (Penciptaan dan Hari Kebangkitan)  
e. Al-Masya‘ir (Tentang Metafisika) 
f. Al-Mazahiral-Ilahiyyah fi al-Asrar al-‘Ulum al-Kamaliyyah (Manifestasi Tuhan 
di dalam Rahasia Ilmu-ilmu Kesempurnaan) 
g. Al-Syawahid al-Rububiyyah fi al-Manahij al-Sulukiyyah(Penyaksian Tuhan pada 
Perjalanan Suluk) 
h. Al-Tasawwur wa al-Tasdiq (Konsep dan Penilaian) 
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i. Al-Waridah al-Qalbiyyah fi al-Ma‘rifah al-Rububiyyah (Ilham Yang Diterima 
oleh Hati di dalam Pengetahuan Tentang Ketuhanan) 
j.  Al-Asrar al-Ayat wa al-Anwar al-Bayyinah (Rahasia-rahasia Ayat dan Cahaya-
cahaya Bukti Kebenaran) 
k.  Diwan-i Asy‘ar (Kumpulan syair) 
l.  Al-Huduth al-‘Alam (Risalah fi) (Risalah Tentang Sifat Baru Pada Penciptaan 
Alam) 
m.  Al-Iksir al-‘Arifin fi al-Ma’rifah al-Tariq al-Haqq wa al- Yaqin (Obat Orang 
Arif di dalam Pengetahuan Tentang Jalan Kebenaran dan Keyakinan) 
n.  Iqaz al-Na’imin (Membangunkan Orang Tidur) 
o.  Kasr al-Asnam al-Jahiliyyah fi dzamm al-Mutasawwifin 
(Penghancuran Sembahan Jahiliah Bagi Tasawwuf Palsu) 
p.  Mafatih al-Ghayb (Kunci Memahami Alam Gaib) 
q.  Mutasyabihat al-Qur’an (Tentang Ayat-ayat Mutasyabihah Di Dalam Alquran, 
sebuah tafsiran tentang ayat-ayat metafisis) 
r.  Sih Asl (Risala-yi) (Risalah Tentang Tiga Prinsip). Beberapa bukti menyatakan, 
termasuk penafsiran dari pernyataan Mulla Sadra di salah satu bagian di dalam 
risalah ini, bahwa kemungkinan risalah ini ditulis setelah tahun 1040, yakni 
ketika Mulla Sadra sudah kembali ke Syiraz. Risalah ini adalah penjelasan Mulla 
Sadra tentang tasawwuf dalam bahasa Persia. 
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s.  Al-Ittihad al-‘Aqil wa al-Ma‘qul (Risalah fi) (Risalah Tentang Penyatuan 
Antara Akal dan Yang Dipahami oleh Akal)  
t.  Al-Ittisaf al-Mahiyyah bi al-Wujud (Risalah fi) (Risalah Tentang Wujud adalah 
Predikat Esensi. Dalam tulisan ini, Mulla Sadra justru membuktikan bahwa 
esensi adalah predikat wujud) 
u.  Al-Ajwabah al-Masa’il al-Nasiriyyah (Jawaban Kepada Nasr. Dulu, Nasr al-Din 
Thusi pernah mengirim surat yang berisi pertanyaan-pertanyaan filosofis kepada 
Syams al-Din ‘Abdul Majid Khusrawsyahi yang ternyata tidak dapat 
memberikan penyelesaian. Akhirnya Mulla Sadra menjawab pertanyaan al-Thusi 
tersebut di dalam kitab ini)  
v.  Al-Ajwabat al-Masa’il Syams al-Din Muhammad Gilani (Jawaban-jawaban 
Terhadap Pertanyaan-pertanyaan Syams al-Din Gilani) 
w.  Al-Masa’il al-Qudsiyyah (Masalah-masalah Kesucian) 
x.  Al-Wujud (Risalah fi) (Risalah Tentang Wujud) 
y.  Al-Hasyr (Risalah fi) (Risalah Tentang Hari Kebangkitan) 
z.  Al-Khalq al-A‘mal (Risalah fi) (Risalah Tentang Penciptaan Perbuatan) 
aa.  Dibacha-yi ‘Arsy al-Taqdis (Pengantar al-‘Arsy al-Taqdis, sebuah kitab yang 
ditulis oleh Mir Damad dan menantunya, Sayyid ‘Alawi) 
bb.  Al-Qudsiyyah fi al-Asrar al-Nuqtah al-Hissiyyah al-Musyirah ila al-Asrar al-
Huwiyyah (al-Risalah) (Kesucian di dalam Rahasia-rahasia Objek-objek Indra 
Yang Berhubungan Dengan Rahasia-rahasia Identitas Ketuhanan) 
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cc.  Sarayan Nur Wujud al-Haqq fi al-Mawjudat (Masuknya Cahaya Wujud 
Kebenaran ke dalam Ciptaan) 
dd.  Al-Qada’ wa al-Qadar fi al-Af‘al al-Basyar (Risalah fi) (Risalah Tentang 
Ketentuan dan Takdir dalam Perbuatan Manusia) 
ee.  Limmiyyah Ikhtisas al-Mintaqah bi Mawdi‘ Mu‘ayyan fi al-Falak (Maqalah fi) 
(Pembicaraan Tentang Mengapa Bintang-bintang Ditempatkan Pada Posisi 
Tertentu Di Langit) 
ff.  Al-Ma‘ad al-Jismani (Risalah fi) (Risalah Tentang Kebangkitan Tubuh Jasmani) 
gg.  Al-Tasyakhkhus (Risalah Tentang Individuasi)  
hh.  Nama-yi Sadra bi Ustad-i Khud Sayyid Mir Damad (Surat-surat Mulla Sadra 
Kepada Gurunya, Sayyid Mir Damad) 
ii.  Al-Ajwabat al-Masa’il al-‘Awisah (Jawaban Terhadap Masalah-masalah yang 
Sangat Rumit) 
jj.  Risalah al-Mizaj (Risalah Tentang Watak. Penjelasan di dalam buku ini hampir 
sama dengan pembahasan topik tersebut di dalam al-Asfar, namun beberapa item 
tertentu dijelaskan secara lebih detail) 
Di samping karya-karya khusus yang ditulis oleh Mulla Sadra dalam tema-
tema filsafat maupun tema-tema ajaran Islam lainnya seperti di atas, Mulla Sadra 
juga menulis tafsir Alquran. Sayangnya, Mulla Sadra belum sempat menyelesaikan 
tafsir tersebut sebelum dia meninggal. Berikut adalah beberapa tafsir Mulla Sadra 
terhadap surah-surah maupun ayat khusus Alquran yang sempat tercatat. 
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1. Tafsir surah al-Fatihah (Surah Pertama) 
2. Tafsir surah al-Baqarah (Surah Kedua, tafsir untuk surah ini tidak selesai) 
3. Tafsir ayat al-Kursi (Surah Kedua, ayat 255) 
4. Tafsir surah al-Sajadah (Surah Ketigapuluh dua) 
5. Tafsir surah al-‘A’la (Surah Kedelapan puluh tujuh) 
6. Tafsir surah al-Waqi’ah (Surah Kelimapuluh enam) 
7. Tafsir surah al-Thariq (Surah Kedelapanpuluh enam) 
8. Tafsir ayat al-Nur (Surah Keduapuluh empat, ayat 35. Penjelasan tentang 
pandangan Mulla Sadra dalam menafsirkan ayat ini, Tafsir surah Yasin (Surah 
Ketiga  puluh enam) 
9. Tafsir surah al-Jum’ah (Surah Keenam puluh dua) 
10. Tafsir surah al-Hadid (Surah Kelimapuluh tujuh) 
11. Tafsir surah al-Zalzalah (Surah Kesembilan puluh sembilan) 
Sebagaimana disebutkan pada bagian sebelumnya, Mulla Sadra juga pernah 
belajar khusus mengenai ilmu-ilmu hadits. Karena itu, dia juga menulis syarh 
tentang hadits yang terdapat di dalam kitab al-Kafi’ yang ditulis oleh Syaikh al-
Kulaini, khususnya Kitab al-Tawhid wa al-Hujjah, Fadhilah al-‘Ilm serta al-‘Aql wa 
al-Jahl, mulai dari hadits pertama sampai hadits nomor 315 pada bagian ke-11 Kitab 
al-Hujjah tersebut.  
Dalam syarh ini, Mulla Sadra memulai komentarnya dengan menyebutkan 
sanad hadits serta menyebutkan perbedaan perawinya jika memang hadits tersebut 
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dirawikan melalui beberapa sanad yang berbeda. Setelah itu, dengan pandangan 
filosofisnya yang sangat dalam, Mulla Sadra kemudian memberikan penjelasan 
filosofis terhadap matan hadits tersebut. Sebagai perbandingan, Mulla Sadra juga 
memberikan kritik sanad terhadap suatu hadits untuk memperjelas kedudukan suatu 
hadits.  Sayangnya, sebagaimana kitab tafsir Alquran yang ditulisnya, Mulla Sadra 
juga tidak sempat menyelesaikan syarh-nya terhadap hadits-hadits di dalam kitab al-
Kafi’ ini.  
Mulla Sadra juga menulis komentarnya terhadap beberapa kitab filsafat yang 
ditulis oleh filosof Muslim sebelumnya.  
1. Ta’liqat ‘Ala al-Hikmah al-Isyraq (Komentar Terhadap Syarh al-Hikmat al-
Isyraq yang ditulis oleh Suhrawardi) 
2. Ta’liqat ‘ala Ilahiyyat al-Syifa (Komentar Terhadap Metafisika al-Syifa, karya 
Ibn Sina) 
3. Syarh al-Hidayah al-Atsiriyyah (Komentar Terhadap Hidayah Al-Atsiriyyah 
yang ditulis Atsir al-Din Fadl Ibn ‘Umar Abhari. Kelihatannya buku ini ditulis 
oleh Mulla Sadra pada masa-masa awal, karena di dalam kitab ini Mulla Sadra 
justru menolak konsep gerakan substansial, suatu konsep yang justru menjadi inti 
filsafatnya seperti dijelaskan di dalam al-Afar) 
Selain kitab, risalah, tafsir dan syarh di atas, terdapat beberapa karya lain 
yang dianggap sebagai tulisan Mulla Sadra.  
1. Adab al-Bahts wa al-Munazarah 
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2. Itsbat-i Wajib al-Wujud 
3. Ajwabat al-As’alah 
4. Al-Imamah 
5. Bahts al-Mughalitat 
6. Bad’i al-Wujud al-Insan 
7. Tajrid-i Maqalat-i Arastu 
8. Hasyiyyat al-Anwar al-Tanzil 
9. Hasyiyyat al-Rawasyih al-Samawiyyah 
10.  Hasyiyyat al-Rawdat al-Bihiyyah (mungkin ditulis oleh salah seorang putranya) 
11.  Hashiyyah ’ala Syarh al-Tajrid (kemungkinannya ditulis oleh putranya, atau 
mungkin ditulis oleh Sadr al-Din Dasytaki) 
12.  Rumuz Alquran 
13.  Syubhat al-Jadhr al-Asam (kelihatannya ditulis oleh Sadr al-Din Dasytaki) 
14.  Al-Fawa’id 
15.  Al-qawa‘id al-malakutiyyah (Risalah fi) (dianggap sama dengan al-Masa’il al-
Qudsiyyah) 
16.  Al-Kufr wa al-Iman 
17.  Al-Mabahith al-I‘tiqadiyyah10 
 
                                                 
10
 karya-karya Mulla Shadra dalam buku Menuju Kesempurnaan ditulis oleh Mustamin al-
Mandary,  h. 11-15.  
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BAB III 
SEJARAH FILSAFAT ISLAM 
A. Pengertian Filsafat Islam  
Istilah filsafat dalam Islam secara formal baru dikenal setelah khalifah  Bani 
Abbasiyah mendirikan Bait al-Hikmah. Kemudian khalifah memerintahkan untuk 
melakukan penerjemahan sekaligus pengkajian terhadap karya para pemikir Yunani 
dan dimasukkan kedalam bahasa Arab sekitar abad ke-2 H/8 M dan ke-3 H/9 M.
1
 
Kata filsafat berasal dari bahasa Yunani yaitu: philosophia berasal dari akar 
kata philo dan sophia, philo artinya cinta dan sophia artinya kebijaksanaan, ilmu, 
hikmah. Jadi filsafat artinya cinta kebijaksanaan, ilmu,dan hikmah. Dari philosophia 
ini kemudian dalam bahasa Inggris disebut philosophy  dan diarabkan menjadi 
falsafah. Filsafat kemudian dalam istilah mazhab Isfahan (aliran filsafat yang 
didirikan oleh Mir Damat, guru Mulla Sadra) sama dengan Hikmah. Menurut  para 
filosof  Muslim  falsafah/hikmah itu berasal dari Tuhan (Allah), dari sinilah 
kemudian muncul istilah al-hikmah al-ilahiyah disebut juga al-falsafah al-ula atau al-
ilm al-a’la,suatu ilmu yang membahas sesuatu sebagaimana adanya.2 Kemudian 
menjadi sebutan filsafat yang didirikan oleh Mulla Sadra yaitu ‚Al-Hikmah al-
Muta’alliyah‛.  
Adapun  defenisi filsafat menurut para filosof muslim yaitu; 
                                                 
1
 Syaifan Nur, Filsafat Wujud Mulla Shadra.  h. 27.   
 
2
 Syaifan Nur, Filsafat Wujud Mulla Shadra.  h. 28.  
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Al-Kindi (188-260 H/803/873) mendefenisikan filsafat sebagai ‚pengetahuan 
tentang realitas hakikat segala sesuatu sebatas yang memungkinkan bagi manusia, 
karena sesungguhnya tujuan filosof secara teoritis adalah untuk mencapai kebenaran 
dan secara praktis adalah bertinkah laku sesuai dengan kebenaran‛. 
Al-Farabi meskipun menerima defenisi diatas tetepi menambahkan 
perbedaan antara filsafat yang didasarkan atas keyakinan (falsafah yakiniyyah) dan 
filsafat yang berdasar atas opini (falsafah maznunah) jenis filsafat yang disebutkan 
terakhir berdasarkan dialektika dan sofistri. Al-Farabi mendefeniskan ‚pengetahuan 
tentang segala sesuatu yang ada sebagaimana adanya‛. 
Ibn Sina (370-420 H/890-1037 M) menerima defenisi-defenisi diatas, tetapi 
menambahkan unsur baru yang dikaitkan dengan penghayatan dan kesempurnaan 
manusia. Ibn Sina mendafenisikan sebagai ‚ksempurnaan jiwa manusia melalui 
konseptualitas terhadap berbagai persoaalan dan pembenaran terhadap realitas-
realitas teoritis maupun praktis, sesuai kemampuan manusia‛ namun pada 
perkembangan berikutnya,Ibn Sina membadakan antara filsafat paripatetik dengan 
filsafat ketimuran (al-Hikmah al-Masyriqiyyah), filsafat ini tidak semata-mata 
didasarkan atas pemikiran rasional, tetapi mencakup juga penghayatan spiritual 
secara langsung.
3
 
Kolompok Ikhwan al-Safa’ (kelompok pemikir Syi’ah Isma’iliyyah yang 
cenderung kearah tasawuf atau sufisme). Mengatakan ‚awal filsafat kecitaan 
                                                 
3
 Syaifan Nur, Filsafat Wujud Mulla Shadra.  h. 29.   
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terhadap ilmu, pertengahanya adalah pengetahuan tntang realitas segala yang ada 
sesuai kemampuan manusia, dan akhirnya adalah kata-kata dan tindakan yang sesuai 
dengan pengetahuan tersebut‛. 
Suhrawardi (syeik al-israq) pendiri filsafat iluminasi. Suhrawardi 
memandang seorang filosof atau hakim yang sesunguhnya adalah seorang yang 
memiliki pengetahuan teoritis dan sekaligus visi spiritual.
4
 
Mulla Sadra mendefenisikan filsafat adalah ‚Kesempurnaan jiwa manusia 
melalui pengetahuan terhadap realitas segala sesuatu yang ada sebagaimana adanya, 
dan pembenaran terhadap keberadaan mereka, yang dibangun berdasarkan bukti-
bukti yang jelas, bukan atas dasar persangkaan dan sekedar mengikuti pendapat 
orang lain, sebatas kemampuan yang ada pada manusia. Jika anda suka, anda bisa 
berkata (kesempurnaan jiwa manusia melalui pengetahuan terhadap) tata tertib alam 
semesta sebagai tata tertib yang bisa dimengerti, sesuai kemampuan yang dimiliki, 
dalam rangka mencapai keserupaan dengan Tuhan‛.5   
Demikian defenisi yang dikemukakan oleh para filosof  Islam yang terus 
berkembang, tetapi penulis sendiri cenderung mendefenisikan  filsafat  Islam sebagai  
‚ilmu yang mengkaji tentang hakikat, apa adanya dan bagaimana seharusnya, untuk 
mendekatkan diri kepada pencipta alam semesta (Allah SWT)‛. Meskipun demikian 
pengertian ini masih sangat terbatas,tetapi sebagai langkah awal untuk masuk 
                                                 
4
 Syaifan Nur, Filsafat Wujud Mulla Shadra.  h. 30.   
 
5
 Syaifan Nur, Filsafat Wujud Mulla Shadra.h. 103-104 
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kealam filsafat Islam yang begitu luas, pengertian ini lebih mudah untuk dipahami 
dibandingkan pengertian filsafat yang dikemukan oleh para  pengkaji filsafat Islam, 
terutama yang dikemukan oleh filosof  Islam di atas.  
Kemudian perlu penulis menjelaskan tentang apa yang menjadi objek kajian 
filsafat, secara gari besar filsafat hanya membincang tentang Objek formal dan objek 
material, objek formal membincang tentang metode filsafat, dan objek material 
adalah apa yang disorot melalui metode dalam hal ini adalah aspek ontologis. 
1. Objek kajian filsafat Islam 
Sejak pertama kali Socrates menyebut dirinya sebagai filosof, maka istilah 
filsafat digunakan sebagai lawan dari sophistry (ke-sofisan atau kerancuan berfikir) 
dan memuat seluruh ilmu hakiki, seperti fisika, kimia, kedokteran, astronomi, 
matematika, dan teologi. Taqi Mishbah menjelaskan bahwa dalam banyak 
perpustakaan terkenal dunia, buku-buku fisika dan kimia masih dikelompokkan 
dalam kategori filsafat. Cuma bidang-bidang berdasarkan kesepakatan seperti bidang 
kosakata, tata kalimat, dan tata bahasa yang berada di luar wilayah filsafat. 
Atas dasar tersebut diatas maka filsafat dianggap sebagai kata umum untuk 
seluruh ilmu hakiki, yang dibagi ke dalam dua kelompok umum sebagai berikut: 
ilmu-ilmu teoritis dan praktis. 
a. Ilmu Teoritis  
(1). Ilmu teoritis meliputi ilmu-ilmu alam, matematika, dan teologi. Ilmu-
ilmu alam meliputi: kosmogoni, mineralogi, botani dan zoologi. Matematika 
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meliputi: aritmetika, geometri, astronomi, dan musik. Teologi dibagi kedalam dua 
bagian, (a). Metafisika atau perbincangan seputar wujud, (b). dan teologi ketuhanan. 
Ilmu-ilmu. 
(2). Ilmu praktis meliputi: moralitas/akhlak, ekonomi (domestik), dan 
politik.
6
 
Dari uraian diatas maka jelaslah apa yang menjadi objek kajian filsafat Islam 
yang holistik dalam memandang realitas.   
Selanjutnya penulis meminjam teori al-Jabiri dalam menjelaskan tentang 
metode filsafat Islam, karena menurut penulis apa yang disodorkan al-Jabiri tepat, 
dalam artian tiga metode yang ditawarkan al-Jabiri ketika kita melakukan 
penyelidikan filsafat maka kita mampu menyingkap realitas nsebagaimana adanya. 
2. Metode Filsafat Islam  
Al-Jabiri menyerukan untuk membangun epistemologi nalar Arab yang 
tangguh. Sistem yang menurut skema al-Jâbirî, yaitu: Pertama, sistem epistemologi 
indikasi serta eksplikasi
7
 („ulum al-bayan) merupakan sistem epistemologi yang 
paling awal muncul dalam pemikiran Arab. Ia menjadi dominan dalam bidang 
keilmuan pokok (indiginus), seperti filologi, yurisprudensi, ilmu hukum (fikih) serta 
„ulum al-Quran, teologi dialektis (kalam) dan teori sastra nonfilosofis. Sistem ini 
muncul sebagai kombinasi dari berbagai aturan dan prosedur untuk menafsirkan 
                                                 
6
Muhammad  Taqi  Mishbah Yazdi H. Buku Daras Filsafat Islam , (Cet. I; Shadra Press, 
Jakarta; 2010), 4.  
7
 J.S. Badudu, Kamus Kata-Kata Serapan Asing Dalam Bahasa Indonesia (Jakarta: Kompas 
Media Nusantara, 2003), h. 81, 151. 
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sebuah wacana (interpreting of discourse).
8
 Sistem ini didasarkan pada metode 
epistemologis yang menggunakan pemikiran analogis, dan memproduksi 
pengetahuan secara epistemologis pula dengan menyandarkan apa yang tidak 
diketahui dengan yang telah diketahui, apa yang belum tampak dengan apa yang 
sudah tampak. Kedua, disiplin gnotisisme („ulum al-’irfan) yang didasarkan pada 
wahyu dan “pandangan dalam” sebagai metode epistemologinya, dengan 
memasukkan sufisme, pemikiran Syi‟i, penafsiran esoterik terhadap al-Qur‟an, dan 
orientasi filsafat illuminasi. Ketiga, disiplin-disiplin bukti “inferensial” (‟ulum al-
burhan) yang didasarkan atas metode epistemologi melalui observasi empiris dan 
inferensiasi intelektual. Jika disingkat, metode bayani adalah rasional, metode „irfani 
adalah intuitif, dan metode burhani adalah empirik, dalam epistemologi umumnya.
9
 
B. Latar Belakang Munculnya Filsafat Islam 
Pertemuan pertama peradaban Yunani dengan kawasan Timur Tengah, itu 
ditandai dengan penaklukan Alexander Yang Agung terhadap kawasan tersebut. 
Alexander  menguasai Arbela, sebelah Timur Tigris pada tahun 331, yang berada 
dibawah kekuasan Darius. Kedatangannya ke daerah itu tidak menghancurkan 
peradaban dan kebudayaan Parsia, tetapi justru berusaha menyatukan kebudayaan 
Yunani dengan Parsia. Alexander sendiri menikahi Statira anak Darius, dalam waktu 
                                                 
8Walid Harmaneh, “Kata Pengantar,” dalam Mohammed „Abed al-Jabiri, Kritik Kontemporer 
Atas Filsafat Arab-Islam, terj. Moch. Nur Ichwan (Yogyakarta: Islamika, 2003), h. xxvii. 
9Happy Susanto, “Geliat Baru Pemikiran Islam Kontemporer.” 
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yang sama 24 jendral dan 10.000 prajurit kawin atas anjuranya dengan wanita Parsia 
di Susa.
10
 
Inilah kebijakan politis yang diambil oleh Alexander, sebagi upaya untuk 
mengamankan kedudukanya, agar mendapat simpati dari rakyat yang dikuasainya. 
Dari langkah ini, sadar atau tidak telah menjadi gerbang asimilasi dua kebudayaan 
besar, antara kebudayaan Yunani dan Parsia. Sebenarnya  pengaruh kebudayaan 
Yunani tidak hanya di Parsia, tetapi juga di Mesir, Siria, Iraq. 
Setelah Bani Umayyah berkuasa di dunia Islam, terjadilah invasi besar-
besaran, wilayah ini akhirnya dapat dikuasai oleh penguasa Umayyah. Tetapi 
meskipun telah dikuasai oleh Bani Umayyah, daerah ini tetap mengunakan bahasa 
Yunani sebagai bahasa administrasi, dan baru ditukar dengan bahasa Arab pada abad 
ke-7 M oleh Khalifah A.Malik Ibn Marwan (685-705).
11
 
Setelah kekuasan Islam diambil alih oleh Bani Abbasiyah ditangan Bani 
Umayyah pada tahun 750 M. Hubungan Islam dengan tradisi Yunani khususnya 
filsafat, semakin dekat. Disini dapat kita lihat dengan adanya upaya penguasa, 
memerintahkan untuk melakukan penerjemahan dan pensyarahan bahasa Yunani 
kedalam bahasa Arab. Melalaui kegiatan ini sebagian besar pengetahuan Yunani 
seperti pengetahuan kealaman, matematika, astronomi, geografi, kedokteran, dan 
khususnya filsafat. Dapat disentuh oleh orang-orang Islam. 
                                                 
10
 Abuddin Nata, Ilmu Kalam, Filsafat dan Tasawuf (Cet. V; Jakarta: Raja Grafindo,  2001), 
h. 45.  
11
 Abuddin Nata, Ilmu Kalam, Filsafat dan Tasawuf . h. 46.  
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Kegiatan penerjemahan ilmu pengetahuan Yunani kedalam bahasa Arab, 
lebih lanjut dikembangkan pada masa al-Mansyur (756-776 M) Al-Mahdi (w.784 
M), Harun al-Rasyid (786-808 M), al-Ma’mun (813-833M), dan al-Mu’tashim 
(w.841 M). Mereka itulah yang menyuruh para ahli untuk menyalin buku-buku 
Yunani kedalam bahasa Arab, dan mendirikan madrasah dan menerbitkan kitab-
kitab lengkap.
12
  
Kegiatan itu lebih semarak pada masa Al-Ma’mun berkuasa. Al-Ma’mun 
yang telah meningkatkan penerjemahan dan penelitian yang lebih sistematis dan 
mendirikan Bait al-Hikmah (Rumah Hikmah) di Baqdad pada  tahun 830 M, sebagai 
perpustakaan dan institut penerjemahan. Bait al-Hikmah dipimpin oleh Yhanna Ibn 
Masawaih (w.857) dan kemudian diganti oleh muridnya, Hunain Ibn Ishaq (w.873), 
adalah institut terbesar sepanjang sejarah penerjemahan karya-karya filsafat dan 
kedokteran Yunani.
13
 
Menurut Majid Fakhry, penerjemahan karya-karya berbahasa Yunani atau 
Suryani kedalam bahasa Arab telah dimulai pada abad ke-8 oleh pangeran Khalid Ibn 
Yazid (w.704) dari dinasti Umayyah.
14
 Meskipun demikian nanti pada masa Bani 
Abbasiyah baru secara sistematis dan populer dilakukan. 
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 Abuddin Nata, Ilmu Kalam, Filsafat dan Tasawuf . h. 53.  
13
 Majid Fakhry, Sejarah Filsafat Islam; Sebuah Peta Kronologis. (Cet. II; Bandung: Mizan, 
2002), h. 9.   
 
14
 Majid Fakhry, Sejarah Filsafat Islam; Sebuah Peta Kronologis. h. 8.   
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Dari hasil penerjemahan itu, sebagian besar dari karya-karya pemikir 
terkemuka Yunani seperti Aristoteles, Plato, Plotinus, karangan dalam ilmu 
kedokteran dan ilmu pengetahuan lainya dapat dibaca oleh para ulama Islam dan 
tersebar tidak hanya di Baqdad tetapi diseluruh wilayah kekuasan Islam. Dalam 
bidang filsafat muncullah filosof seperti al-Kindi, al-Razi, al-Farabi, Ibn Sina dan 
Ibn Rusyd. Umumnya pemikiran filsafat Yunani yang mempengaruhi mereka adalah 
yang berasal dari Aristoteles, Plato, dan Plotinus.  
Dunia Islam telah menjadi basis dan pusat kajian filsafat Islam, sejumlah 
komentar dan filosof telah lahir dalam Islam. Fajar filsafat Islam yang sistematis 
telah lahir dengan hadirnya figur al-Kindi, yang kemudian dikenal dengan filosof  
Islam pertama. al-Kindi telah membangun pemikiran filsafat dialektis Yunani 
kedalam formulasi ajaran Islam yang bersifat dogmatis.  
Al-Kindi dalam menghimbau orang untuk belajar filsafat adalah parafrase 
dari argumen Aristoteles yang populer dalam protrepticus-nya, yaitu filsafat 
memang tidak harus, tetapi tidak sia-sia. Karena jika dianggap harus, maka kita 
tidak memiliki pilihan lain kecuali mempelajarinya. Tetapi jika, apapi bila dianggap 
Sia-sia,  maka terlebih dahulu harus dibuktikan kesia-sianya secara sahih. Padahal 
sebenarnya, pembuktian ini sendiri merupakan pembuktian yang digunakan dalam 
filsafat, yang sadar maupun tidak, juga telah berfilsafat.  Jadi tidak ada pilihan lain 
kecuali menerima atau minimal bersikap ‚netral‛ terhadap filsafat.15 
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 Majid Fakhry, Sejarah Filsafat Islam; Sebuah Peta Kronologis. h. 27.  
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Menurut Majid Fakhri, meskipun  banyak merujuk kepada Aristoteles, al-
Kindi tidak membatasi peran filsafat pada pemikiran abstrak semata. Sebagai 
Muslim yang baik, tetap meyakini peran penting filsafat dalam mendampingi agama. 
Kebenaran yang dicari filosof tidak berbeda dengan kebenaran yang disampaikan 
oleh ‚Nabi Muhammad, yang berkata benar terhadap apa yang diterimanya dari 
Allah‛, bagi Al-Kindi, bisa dibuktikan melalaui pijakan-pijakan rasional. 
 Setelah Al-Kindi,kemudian lahir Abu Bakr al-Rasi (w.925-935) seorang 
plotinus Islam, seterusnya muncul al-Farabi (guru kedua filsafat), mengkaji dan 
melakukan kritik terhadap pemikiran Yunani. Pemikiran Yunani kemudian hidup 
dan berkembang dimana pada masa sebelumnya vakum selama kurun waktu yang 
lama. Selanjutnya kajian filsafat dilanjutkan oleh Ibn Sina dan terus bekembang 
sampai pada abad ini. 
Menurut Misbah Yazdi, upaya penerjemahan filsafat yunani kedalam dunia 
Islam tidak lepas dari penekanan ajaran Islam dan seruan dari Nabi, akan perhatian 
dan pentingnya untuk senantiasa mencari ilmu kapan dan di mana saja, temasuk di 
Yunani. Selain itu, faktor penting lain bagi perkembangan kebudyaan Islam adalah 
faktor politis. Rezim Umayyah dan Abbasiyah yang secara tidak sah menduduki 
kursi pemerintahan Islam merasakan kebutuhan mendesak atas landasan populer di 
kalangan Muslim. Sebaliknya, musuh kedua rezim ini, yakni Ahl al-Bait Nabi (Ali, 
Fatimah, Hasan dan Husain sampai Imam Mahdi) sebagai wali sah seluruh kaum 
Muslimin, merupakan sumber ilmu pengetahuan dan harta karun wahyu ilahi. Rezim 
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berkuasa tidak punya cara untuk menarik orang kepada mereka kecuali dendam 
ancaman dan penyuapan. Maka dari itu, mereka berupaya memegahkan rezim 
mereka dengan mengumpulkan para sarjana dan pakar serta membekali mereka 
dengan beraneka rupa ilmu Yunani, Romawi, dan Parsia, agar mereka mau 
menjajakkan ilmu pengetahuan di tengah-tengah masyarakat dan membuat 
masyarakat berpaling dari Ahl al-Bait.16 
Terlepas dari faktor politis yang disebutkan Taqi Misbah Yazdi, semua pakar 
sejarah sepakat bahwa masuknya kebudayaan Yunani terutama filsafat, tidak bisa 
dilepaskan dari peran rezim Umayyah dan Abbasiyah, dan mencapai puncaknya pada 
penguasa Abbasiyah. 
C. Para Filosof Muslim Pra Mulla Shadra 
Sebelum lahirnya Mulla Shadra dalam memberikan warna baru terhadap 
perkembangan filsafat Islam, maka ada beberapa filosos besar yang tercatat dalam 
catatan sejarah filsafat Islam yang menorehkan orisinalitas pemikiran-pemikirannya, 
diantaranya adalah sebagai berikut:  
1. Al-Kindi 
Yunani merupakan Bangsa yang darinya awal terbitnya fajar pengetahuan, 
hal ini terlihat dari lembaran sejarah kemajuan yang telah dicapai oleh bangsa 
tersebut, terutama karena pengaruh dari pemikiran-pemikiran para filosof yang telah 
                                                 
16
 M. T. Mishbah Yazdi, Philosophical Instructions: An Introduction to Contemporary 
Islamic Philosophy. Diterjemahkan oleh Musa Kazhim dan Saleh Bagir dengan judul Buku Daras 
Filsafat Islam (Cet. I; Bandung: Mizan, 2003), h. 8. 
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berhasil mengembangkan filsafat sebagai ilmu pengetahuan, yang di pelopori oleh 
Socrates, Plato, Aristoteles dan lain-lain sebagainya.  
Khalifah Harun al-Rasyid sebagai penguasa di Zamannya pada waktu (170 - 
194), ia sangat mendukung upaya perkembangan ilmu pengetahuan di kalangan 
ummat Islam, dan ketika pemerintahannya yang menjadi pusat ilmu pengetahuan 
dan perdagangan adalah Baghdad. Maka mereka membangun sebuah lembaga, 
tempat para ilmuan yang disebut "Bait al-Hikmah" (Balai ilmu pengetahuan).17 Di 
masa inilah al-Kindi muncul dengan segala kecerdasannya dan menguasai bahasa 
Yunani mendapat fasilitas khusus dari khalifah untuk menerjemahkan buku-buku 
filsafat kedalam bahasa arab, serta melakukan perbaikan terjemahan arab dari 
beberapa buku karangan Aristoteles yang lebih dulu telah diterjemahkan.  
Usaha yang di lakukan oleh al-Kindi tersebut menyebabkan ia mendapat gelar 
sebagai folosof Islam pertama.  
Salah satu usaha al-Kindi memperkenalkan filsafat ke dalam dunia Islam 
dengan cara mengetuk hati umat supaya menerima kebenaran walaupun dari mana 
sumbernya. Menurutnya kita tidak pada tempatnya malu mengakui kebenaran dari 
mana saja sumbernya. Bagi mereka yang mengakui kebenaran tidak ada sesuatu 
yang lebih tinggi nilainya selain kebenaran itu sendiri dan tidak pernah meremehkan 
dan merendahkan martabat orang yang menerimanya. 
                                                 
 
17
  Kasidjo Djojosuwarno, al-Kindi Tokoh Filosof Muslim, (Bandung : Pustaka Bandung, 
1993), h.1.  
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Telah dipaparkan bahwa al-Kindi orang Islam yang pertama meretas jalan 
mengupayakan pemaduan atau keselarasan antara filsafat dan agama, atau antara 
akal dan wahyu. Menurutnya antara keduanya tidaklah bertentangan karena masing-
masing keduanya adalah ilmu tentang kebenaran. Sedangkan kebenaran itu adalah 
satu (tidak banyak). Ilmu filsafat meliputi ketuhanan, keesaanNya, dan keutamaan 
serta ilmu-ilmu  selain yang mengajarkan bagaimana jalan memperoleh apa-apa yang 
bermanfaat dan menjauhkan dari apa-apa yang mudarat. Hal seperti ini juga dibawa 
oleh para rasul Allah, dan juga mereka  menetapkan keesaan Allah dan memastikan 
keutamaan yang diridhai-Nya. 
2. Al-Farabi 
a. Biografi Singkat al-Farabi 
Al-Farabi nama lengkapnya Abu Nashr Muhammad ibn Muhammad ibn 
Tharkhan ibn Auzalagh al-Fa>ra>bi, lahir di Wasij, sebuah dusun kecil di distrik kota 
Fa>ra>b, propinsi Transoxiana, Turkestan, tahun 257 H/870 M. Ayahnya seorang 
pejabat tinggi militer dikalangan dinas ketentaraan dinasti Samaniyah yang 
menguasai sebagian besar wilayah Transoxiana, propinsi otonom dalam kekhalifahan 
Abbasiyah, sehingga al-Farabi dipastikan termasuk keluarga bangsawan yang 
mempunyai kemudahan fasilitas, sementara ibunya berkebangsaan Turki.
18
 Oleh 
sebab itu terkadang ia disebut keturunan Persia dan terkadang pula disebut 
keturunan Turki. Akan tetapi sesuai ajaran Islam, yang mendasarkan keturunan pada 
                                                 
18
Muhammad Ali Abu> Rayya>h, al-Falsafah al-Islamiyah Syakhshiyatuhu> wa Maza>hibuha>, 
(tt.: MK. Iskandariyat, t.t), h.367 
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pihak ayah, maka lebih tepat ia disebut keturu. 
b. Pemikiran al-Farabi 
Dalam penciptaan alam menurut al-Fa>ra>bi, Tuhan menciptakan alam secara 
pancaran (emanasi) dari yang sudah ada. Dengan pemikiran ini, al-Fa>ra>bi mencoba 
menjelaskan "bagaimana yang banyak bisa timbul dari Yang Satu" ( ةشثكلا جوشختيفيك
ظيسبلا ذحاىلا هع). Tuhan bersifat Maha Satu, tidak berobah, jauh dari arti banyak, 
Maha sempurna, dan tidak berhajat pada apapun. Kalau demikian hakekat sifat 
Tuhan, bagaimana terjadinya alam materi yang banyak ini dari yang Maha Satu? 
dengan alasan inilah al-Fa>ra>bi mengemukakan pemikirannya dengan menyatakan 
bahwa alam ini muncul dari Allah dengan jalan emanasi atau pemancaran ( ذل ملاعلا نا
الله هع ْاشو ضيفلا كيشط هع  (. Tuhan sebagai akal, berfikir tentang diri-Nya, dan dari 
pemikiran ini timbul suatu maujud lain, Tuhan merupakan wujud pertama  ( دىجىلا
لولاا) dan dengan pemikiran itu timbul wujud kedua (يواثلا دىجىلا) yang juga 
mempunyai substansi. 
Dalam teori emanasi ini  Tuhan dilukiskan   sebagai yang  sama sekali Esa 
dan karenanya tidak bisa didefinisikan. Menurutnya,  definisi hanya akan 
menisbatkan batasan  dan  susunan kepada Tuhan yang itu mustahil bagi-Nya.  
Tuhan  itu adalah substansi yang azali,  akal murni  yang  berfikir  dan  sekaligus 
difikirkan.  Ia  adalah  aql, aqil dan ma’qul sekaligus. Karena pemikiran Tuhan 
tentang diri-Nya merupakan daya yang dahsyat, maka daya itu menciptakan sesuatu. 
Yang diciptakan pemikiran Tuhan tentang diri-Nya itu adalah Akal I. Jadi, Yang 
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Maha Esa menciptakan yang Esa. Dalam diri Akal I inilah mulai terdapat arti 
banyak. Obyek pemikiran Akal I adalah Tuhan dan dirinya sendiri. Pemikirannya 
tentang Tuhan menghasilkan Akal II dan pemikirannya tentang dirinya 
menghasilkan Langit Pertama. Akal II juga mempunyai obyek pemikiran, yaitu 
Tuhan dan dirinya sendiri. Pemikirannya tentang Tuhan menghasilkan Akal III dan 
pemikirannya tentang dirinya sendiri menghasilkan Alam Bintang. Begitulah Akal 
selanjutnya berfikir tentang Tuhan dan menghasilkan Akal dan berfikir tentang 
dirinya sendiri dan menghasilkan benda-benda langit lainnya, yaitu: Akal III 
menghasilkan Akal IV dan Saturnus; Akal IV menghasilkan Akal V dan Yupiter; 
Akal V menghasilkan Akal VI dan Mars; Akal VI menghasilkan Akal VII dan 
Matahari; Akal VII menghasilkan Akal VIII dan Venus; Akal VIII menghasilkan 
Akal IX dan Merkuri; Akal IX menghasilkan Akal X dan Bulan; dan Akal X 
menghasilkan  Bumi. Pemikiran Akal X tidak cukup kuat lagi untuk menghasilkan 
Akal sejenisnya dan hanya menghasilkan bumi, roh-roh dan materi pertama menjadi 
dasar keempat unsur pokok : air, udara, api dan tanah. 
Untuk lebih jelasnya dapat dilihat tabel emanasi al-Fa>ra>bi di bawah ini : 
Tabel I 
(Subjek) 
Akal 
yang ke 
Sifat 
Berpikir tentang Ket. 
Allah sebaga 
wajib al-wujud 
menghasilkan 
Dirinya sebagai mumkin wujud 
menghasilkan 
 
I 
mumkin 
al-wujud 
Akal II Langit pertama 
Masing-masing 
akal mengurusi 
satu planet II sda Akal III Bintang-bintang 
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III sda Akal IV Saturnus 
IV sda Akal V Yupiter 
V sda Akal VI Mars 
VI sda Akal VII Matahari 
VII sda Akal VIII Venus 
VIII sda Akal IX Merkuri 
IX sda Akal X Bulan 
X sda - 
Bumi,roh, materi pertama yang 
menjadi dasar bagi keempat unsur 
(udara, api, air, dan tanah)  
Akal X tidak lagi 
memancarkan 
akal-akal 
berikutnya 
karena 
kekuataannya 
sudah lemah 
 
Begitulah alam  semesta tercipta  dalam filsafat emanasi al-Fa>ra>bi. Tuhan 
tidak langsung menciptakan yang banyak itu, tetapi melalui Akal-Akal dalam 
rangkaian emanasi. Dengan demikian dalam diri Tuhan tidak terdapat arti banyak 
dan Tuhan juga tidak langsung berhubungan dengan yang banyak. Inilah tauhid yang 
murni dalam pendapat al-Fa>ra>bi dan filsuf-filsuf muslim berikutnya yang menganut 
paham emanasi. Implikasi logis dari paham emanasi ini adalah pendapat bahwa alam 
diciptakan bukan dari tiada tetapi dari sesuatu materi asal yang sudah ada 
sebelumnya yaitu api, udara, air dan tanah. Materi asal itupun bukannya timbul dari 
ketiadaan, tetapi dari sesuatu yang dipancarkan oleh pemikiran Tuhan. Emanasi 
melahirkan alam qadim dari segi zaman (taqaddum zamani), bukan dari segi zat 
(taqaddum zaty) karena alam dijadikan Allah sejak azali tanpa diselangi oleh waktu, 
namun karena ia sebagai ciptaan maka ia baru. 
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Dengan dasar inilah  menurut al-Fa>ra>bi, bahwa alam ini tercipta karena 
proses emanasi atau pemancaran. Hal tersebut menurutnya karena beberapa alasan: 
(1) Proses penciptaan itu mengharuskan perubahan pada zat pencipta, dan hal itu 
mustahil pada Allah (كلاخلا ثار يف شييغتلا يضتمي كلخلا نلا), (2)Proses penciptaan akan 
mengharuskan keterkaitan yang abadi antara yang mencipta dan yang diciptakan  نا(
)قىلخملاو كلاخلا هيب مئاذلا لاصتلاا يضتمت كلخلا تيلمع, sementara itu tidak mungkin terjadi, 
dan (3). Allah itu Maha Esa dari segala segi, makanya tidak akan muncul sesuatu 
dariNya kecuali satu pula ذحاو لاا هىع سذصي لاو ثاهجلا عيمج هم ذحاو الله نلا() . Dengan 
alasan-alasan inilah al-Fa>ra>bi  telah mengemukakan teorinya bahwa alam ini ada 
bukan karena diadakan oleh Allah dengan cara penciptaan akan tetapi itu merupakan 
"proses munculnya yang banyak dari Yang Satu dengan tetap terpeliharanya wujud 
yang Satu ini dengan ke-Esaan-Nya dan Kesempurnaan-Nya"  ( ذحاىلا هع ةشثكلا سوذص
هلامكو هتذحىب ذحاىلا ازه ظافتحا عم ).19 
3. Ibn Sina 
a. Biografi Singkat Ibn Sina 
Ibnu Sina, nama lengkapnya Abu ‘Ali al-Husain ibnu ‘Abdillah ibnu Hasan 
ibnu ‘Ali ibnu Sina. Di barat popular dengan sebutan Avicenna akibat dari terjadinya 
metamorphose Yahudi-Spanyol-Latin.
20
 Ibnu Sina dilahirkan di Afsyana dekat 
                                                 
19
Abdul  Mun'im  Yunus,  Alam al-Falsafah al-Islamiyah  (Kairo: Dar al-Kutub, 1985), h. 56.  
20
Untuk lebih jelasnya tentang terjadinya metamorphose Yahudi-Spanyol-Latin, lihat dalam 
Nurcholis Majid, Kaki Langit Peradaban Islam, (Jakarta: Paramadina, 1997), h. 94 
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Bukhara pada tahun 980 M dan meninggal dunia di Isfahan pada tahun 1037 M 
dalam usia 58 tahun. Jasadnya dikebumikan di Hamadzan.  
b. Pemikiran emanasi Ibn Sina 
Filsafat emanasi sebenarnya bukan renungan al-Fa>ra>bi  dan Ibnu Sina, tetapi 
berasal dari ramuan Plotinus yang menyatakan bahwa alam terjadi karena pancaran 
dari yang esa (the one) yang kemudian diislamkan oleh Ibnu Sina (juga al-Fa>ra>bi ) 
bahwa Allah menciptakan alam secara emanasi. Hal ini dimungkinkan karena dalam 
al-Qur’a>n tidak ditemukan informasi rinci tentang penciptaan alam, apakah dari 
materi yang sudah ada atau dari sesuatu yang tidak ada sebelumnya. 
Adapun proses terjadinya pancaran tersebut ialah ketika Allah wujud (bukan dari 
tiada) sebagai akal (‘aql) langsung memikirkan (bertaaqqul) terhadap zat-Nya yang 
menjadi objek pemikiran-Nya, maka memancarlah akal pertama. Dari akal pertama 
ini memancarlah akal kedua, jiwa pertama dan langit pertama. Demikian seterusnya 
sampai akal kesepuluh yang sudah lemah dayanya dan tidak dapat menghasilkan akal 
sejenisnya dan hanya menghasilkan jiwa kesepuluh, bumi, ruh, dan materi pertama 
yang menjadi dasar bagi keempat unsur pokok : air, udara, api dan tanah.
21
 
Berbeda dengan al-Fa>ra>bi, bagi Ibnu Sina akal pertama mempunyai dua sifat 
yaitu sifat wajib wujudnya sebagai pancaran dari Allah dan sifat mungkin wujudnya 
jika ditinjau dari hakikat dirinya. Sehingga Ibnu Sina membagi objek pemikiran 
akal-akal menjadi tiga: Allah (wajib wujud li dzatihi), diri akal itu sendiri sebagai 
                                                 
21
Ibnu Sina, al-Najat, (Kairo, Mushthafa al-Halaby, 1988), h. 398 
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pancaran dari Allah (wajib wujud li ghairihi) dan diri akal tersebut ditinjau dari 
hakikat dirinya (mumkin wujud). 
Untuk lebih jelasnya dapat dilihat dari tabel emanasi Ibnu Sina di bawah 
ini.
22
 
(Subjek) 
Akal 
yang ke 
Sifat 
Berpikir tentang 
Ket. 
Allah sebaga wajib 
al-wujud 
menghasilkan 
Dirinya 
sebagai wajib 
wujud lighairih 
menghasilkan 
Dirinya 
sebagai 
mumkin wujud 
menghasilkan 
I 
Wajib al-
wujud/mumkin 
al-wujud 
Akal II 
Jiwa I yang 
menggerakkan 
Langit pertama 
Masing-
masing jiwa 
berfungsi 
sebagai 
penggerak satu 
planet karena 
(immateri) 
tidak bisa 
langsung 
menggerakkan 
jisim (materi) 
II Sda Akal III 
Jiwa II yang 
menggerakkan 
Bintang-
bintang 
III Sda Akal IV 
Jiwa III yang 
menggerakkan 
Saturnus 
IV Sda Akal V 
Jiwa IV yang 
menggerakkan 
Yupiter 
V Sda Akal VI 
Jiwa V yang 
menggerakkan 
Mars 
VI Sda Akal VII 
Jiwa VI yang 
menggerakkan 
Matahari 
VII Sda Akal VIII 
Jiwa VII yang 
menggerakkan 
Venus 
VIII Sda Akal IX 
Jiwa VIII yang 
menggerakkan 
Merkuri 
IX Sda Akal X 
Jiwa IX yang 
menggerakkan 
Bulan 
X Sda - 
Jiwa X yang 
menggerakkan 
Bumi,roh, 
materi pertama 
yang menjadi 
Akal X tidak 
lagi 
memancarkan 
                                                 
22
Sirajuddin Zar, Konsep Penciptaan Alam dalam Pemikiran Islam, Sains dan al-Qur'an, 
(Jakarta: Rajawali Press, 1994), h. 180 
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dasar bagi 
keempat unsur 
(udara, api, air, 
dan tanah)  
akal-akal 
berikutnya 
karena 
kekuataannya 
sudah lemah 
c.  
Akal-akal dan planet-planet dalam emanasi diatas dipancarkan (baca: 
diciptakan) Allah secara hierarkis. Keadaan ini bisa terjadi karena taaqqul Allah 
tentang zat-Nya sebagai sumber energy dan menghasilkan energy yang 
mahadahsyat. Taaqqul Allah tentang zat-Nya adalah ilmu Allah tentang diri-Nya 
dan ilmu itu adalah daya (al-qudrah) yang menciptakan segalanya. Agar sesuatu itu 
tercipta, cukup sesuatu itu diketahui oleh Allah.
23
  
Emanasi Ibnu Sina juga menghasilkan sepuluh akal dan Sembilan planet. Sembilan 
akal mengurusi Sembilan planet dan akal X mengurusi bumi. Berbeda dengan 
pendahulunya (al-Fa>ra>bi ), bagi Ibnu Sina masing-masing jiwa berfungsi sebagai 
penggerak satu planet, karena akal (immateri) tidak bisa langsung menggerakkan 
planet yang bersifat materi. 
Sejalan dengan filsafat emanasi, menurut Ibnu Sina alam ini kadim karena 
diciptakan oleh Allah sejak qidam dan azali. Akan tetapi Ibnu Sina membedakan 
antara kadimnya Allah dan kadimnya alam. Menurut Ibnu Sina alam ini kadim dari 
segi zaman (taqaddum zamany) sedangkan dari segi esensinya sebagai hasil ciptaan 
                                                 
23
Harun Nasution, Studio Islamika, No. 23 IAIN Jakarta, 1986, h. 5 
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Allah secara pancaran maka alam ini baru, sementara Allah adalah taqaddum dzaty, 
Ia sebab semua yang ada dan Ia pencipta alam.
24
 
4. Al-Gazali 
a. Biografi Singkat al-Gazali 
Nama lengkapnya adalah Abu Hamid Muhammad bin Muhammad bin Muhammad 
bin Ahmad al- Ghazali ath- Thusi. Ia lahir di Thus wilayah Khurasan pada tahun 450 
H/1058 M. Dan termasuk salah seorang pemikir Islam yang tebesar dengan gelar 
Hujjatu al Islam (bukti kebenaran Islam) dan Zainu al din(Hiasan Agama).  wafat 
pada tahun 505 H. (1111 M). Ayahnya adalah seorang sufi yang sangat wara’ yang 
hanya makan dari usaha tangannya sendiri. Kerjanya memintal dan menjual wool. Ia 
meninggal sewaktu anakya (al- Ghazali) itu masih kecil. Sebelum meninggal, ia 
menitipkan al- Ghazali dan saudaranya, Ahmad kepada seorang sufi lain untuk 
mendapatkan bimbingan dan pendidikan.
25
 
b. Pemikiran al-Gazali 
Al- Ghazali menyatakan posisi iman lebih tinggi dari pada akal karena iman 
dapat mengangkat akal dengan potensi akal yang cemerlang, kritis dan mandiri, 
bukan akal yang taklid, sebab menurut pandangan Islam bahwa mengangkat akal 
yang cemerlang dan merdeka sama dengan mengangkat iman, karena tidak ada 
                                                 
24
Sirajuddin Zar, Konsep Penciptaan Alam dalam Pemikiran Islam, Sains dan al-Qur'an, 
(Jakarta: Rajawali Press, 1994),  h. 103 
25
 Ahmad Daudy, Kuliah Filsafat Islam (Cet. II; Jakarta: Bulan Bintang, 1989), h. 97.   
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pertentangan antara iman dan akal.
26
 Al- Ghazali meragukan pemikiran-pemikiran 
taklid yang diwariskan oleh aliran-aliran yang ada dan diterima secara buta oleh 
masyarakat, tanpa mempertanyakan dan meragukannya.  
Analisa al- Ghazali menyatakan sekiranya alam melimpah dari Allah sebagai 
suatu keniscayaan, seperti melimpahnya sinar dari matahari, alam akan Qadim 
serupa Qadimnya Allah. Baginya, tidak akan ada orang yang mampu membuat sinar 
dan bayang-bayang. Orang yang menimbulkan suatu pekerjaan tidak akan disebut 
pembuat, tetapi hanya menjadi penyebab terjadinya pekerjaan. Atas dasar itulah al-
Ghazali mengecap para filosof muslim yang mengemukakan filsafat emanasi dengan 
kafir zindik. 
 Al- Ghazali sebenarnya tidak bermaksud membentuk dan membuat filsafat 
baru, akan tetapi tujuan utama al- Ghazali adalah untuk menegakkan agama yang 
benar dan mengumandangkan agama berdasarkan dalil-dalil sebagai sandaran 
hukum, baik dalil aqli maupun naqli. Sebagaimana sabda Rasulullah Saw : 
.ىنفيام ىلع ىقبياماورثاف هايندب رضا وترخا بحا نمو وترخااب رضا هايند بحا نم 
Artinya: 
Barang siapa mencintai dunia, niscaya membawa melarat kepada dunianya, 
dan barang siapa mencintai akhiratnya niscaya membawa melarat kepada 
dunianya. Maka `utamakanlah apa yang kekal, atas apa yang fana (lenyap 
binasa).27 
                                                 
26
 Yusuf Qardhawi, Al- Ghazali antara Pro dan Kontra (Jakarta: Pustaka Progressif, 1994 ), 
h. 53. 
27
Diriwayatkan Ahmad Al- Bazzar, Ath- Thabrani dari Musa Al- Asy‟ari dan dipandang 
shahih, TK. H. Ismail Yakub, Ihya Al- Ghazali (Cet. I; Semarang: Faizan, 1979), h. 9. 
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Beberapa kritikan yang tajam al- Ghazali tentang para filosof, yaitu: 
a. Para filosof Muslim lebih mengedepankan pada empirik rasio, pandangan mereka 
tentang qadim berarti sesuatu yang terjadi di muka bumi ini secara terus menerus 
tanpa ada permulaan dan akhir. Menurut al- Ghazali qadimnya sesuatu itu adalah 
sesuatu yang terjadi tanpa sebab, tetapi kehendak Allah swt.
28
 
b. Pandangan filosof Muslim bahwa qadimnya alam tidak ada hak prerogatif Allah, 
mereka menempatkan Allah lebih rendah dari makhluk- Nya. Menurut al- 
Ghazali bahwa para filosof Muslim sangat keliru karena sebagai Muslim, mereka 
tidak menyadari bahwa Allah menciptakan alam semesta secara emanasi tanpa 
dibatasi ruang dan waktu.
29
 
c. Al- Ghazali memandang para filosof sebagai ahli bid’ah dan kafir. 
d. Para filosof dalam penelitiannya banyak mendustakan Allah dan Rasul- Nya 
e. Para filosof  Muslim maupun filosof Yunani lebih mengarah ke pola pikir 
materialis dan naturalis. 
Kritikan al- Ghazali yang tajam ditulis secara rinci dalam kitabnya Tahafut 
al- Falasifah, dimana ada dua puluh kesalahan di antara kesalahan yang dilakukan 
oleh para filosof dengan pendapatnya, yaitu: 
1. Kekalnya (Qadimnya) Alam (tidak bermula dan tidak berakhir) 
2. Keabadian (Abadiyah)  alam, masa dan gerak 
                                                 
28
Lihat H. Sirajuddin, op. cit., h. 180-181.  
29
Lihat Ibid. 
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3. Sesungguhnya Allah adalah pencipta alam dan sesungguhnya alam 
adalah produk ciptaan- Nya, ungkapan ini bersifat metaforis 
4. Pembuktian mereka tentang eksistensi penciptaan alam 
5. Pembuktian mereka dengan argumentasi rasional bahwa Tuhan itu 
satu dan tidak mungkinnya pengandaian Tuhan (wajib al- Wujud) 
6. Penolakan atas sifat-sifat Tuhan 
7. Kemustahilan konsep genus(jins) kepada Tuhan 
8. Wujud Tuhan adalah wujud yang sederhana, wujud murni, tanpa 
quiditas atau esensi (mahiyah) 
9. Argumen rasional bahwa Tuhan bukan tubuh (jisim) 
10. Argumen rasional tentang sebab dan penciptaan alam (hukum alam 
tak dapat berubah) 
11. Pembuktian mereka dengan mengatakan bahwa pengetahuan Tuhan 
selain diri- Nya 
12. Pembuktian bahwa Tuhan mengetahui diri- Nya sendiri 
13. Tuhan tidak mengetahui perincian segala sesuatu (juz’iyyat) 
14.  Sesungguhnya dunia adalah hewan (makhluk hidup) dan mematuhi 
Tuhan dengan gerak putarnya 
15. Tujuan menggerakkan langit 
16. Sesungguhnya jiwa-jiwa langit mengetahui partikular-partikular 
yang bermula (al- juz’iyyaat al- haaditsah) 
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17. Kemustahilan perpisahan dari sebab alami peristiwa-peristiwa 
18. Sesungguhnya jiwa manusia adalah benda (jauhar) dengan sendirinya 
tidak menempati ruang, tidak terpatri dalam tubuh, dan bukan tubuh 
19. Jiwa manusia setelah terwujud mustahil akan hancur 
20. Pengingkaran terhadap kebangkit jasmani di akhirat. 
             Tujuh  belas pendapat menjadikan bid’ah dan tiga pendapat menjadikannya 
kafir. Ketiga persoalan yang mengantar kepada kekafiran di maksud itu adalah: 
a. Alam itu qadim,  
b. Ilmu Tuhan tidak meliputi hal-hal yang kecil (juz’iyyat) 
c. dan  tidak ada kebangkitan jasmani.30 
 Sosok al- Ghazali sangat berpengaruh pada pemikiran dunia Islam. Bahkan 
dengan karya-karyanya yang bersumber dari al- Qur’an dan hadis menjadi jawaban 
bagi metode penelitian para filosof Muslim yang sebelumnya para filosof 
menghasilkan karya yang bertentangan dari dalil naqli dan aqli. 
 Kehadiran al- Ghazali membawa dampak yang positif bagi kalangan filosof 
serta generasi Islam pada umumnya dengan karya serta ajaran-ajarannya dapat 
dijadikan hujjah, pemikiran dunia Islam pada umumnya bahkan ketenaran al- 
Ghazali diakui oleh dunia Barat. Banyak karyanya yang diterjemahkan pada bahasa-
bahasa Eropa. Tetapi tidak dapat dipungkiri pula bahwa kedatangan al- Ghazali 
dengan karya- karyanya yang menyerang filosof sangat merugikan perkembangan 
                                                 
30
Lihat Abu Hamid al- Ghazali, Tahafut al- Falasifah,(Cet.1; Mesir: Daar al- Ma‟arif,1976) h. 
86-87 
55 
 
 
 
khazanah Ilmu pengetahuan karena dibatasinya ruang gerak akal dalam mengkaji 
dan menyikapi perkembangan jaman yang selalu berubah dan tak dapat dihentikan 
oleh siapapun.  
5. Ibn Rusyd 
a. Biografi Singkat Ibn Rusyd 
Ibnu Rusyd adalah filosof Islam ketiga terbesar di belahan Barat Dunia Islam. 
Nama lengkapnya adalah Abul Walid Muhammad Ibnu Ahmad Ibnu Muhammad 
Ibnu Ahmad Ibnu Rusyd yang dilahirkan di Cordova pada tahun 520 H/1126 M. Ia 
adalah seorang filosof Islam terbesar di Eropa pada zaman pertengahan dengan 
sebutan ‚Averrois‛ dikenal di Eropa pada zaman pertengahan berasal dari kalangan 
keluarga besar yang terkenal dengan keutamaan dan mempunyai kedudukan tinggi di 
Andalusia (Spanyol). 
b. Pemikiran Ibn Rusyd 
Berangkat dari kritikan Al- Ghazali terhadap para filosof, Ibnu Rusyd merasa 
berkewajiban membela para filosof dan pemikiran mereka serta mendudukkan 
masalah tersebut pada proporsinya. Untuk itu ia menulis sanggahan berjudul Tahafut 
al- Tahafut  dan Fasl al- Maqal fi ma bain al- Hikmah wa al- Syari’ah min al- Ittisal 
sebagai jawaban dari tahafut al- falasifah  dari Al- Ghazali. Dalam kitab Tahafut al- 
Tahafut Ibnu Rusyd sangat rinci bantahan-bantahannya terhadap ke-20 tuduhan al- 
Ghazali tersebut. Tapi dalam makalah ini hanya penulis batasi pada bantahan dan 
tanggapan Ibnu Rusyd terhadap 3 persoalan yang menurut al- Ghazali dapat 
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mengantarkan kepada kekafiran.  Berikut tanggapan Ibnu Rusyd terhadap kritikan 
al-Gazali mengenai tiga masalah tersebut. 
1. Qadimnya Alam  
Mengenai qadim dan haditsnya alam Ibnu Rusyd menjelaskan, perselisihan 
yang terjadi antara kaum teolog dengan kaum filosof klasik mengenai persoalan 
apakah alam semesta ini qadim (ada tanpa permulaan) atau hadits (ada setelah 
tiada), lebih condong kepada soal penamaan belaka. Terutama dikalangan sebagian 
filosof klasik. Dengan demikian sebenarnya mereka sendiri pada dasarnya sepakat 
tentang adanya tiga macam wujud: dua sisi wujud dan satu yang menengahi 
keduanya. Para teolog maupun filosof sepakat dalam memberikan sebutan nama 
kepada kedua sisi wujud itu, tetapi mereka berselisih mengenai wujud pertengahan. 
Pada wujud yang pertengahan inilah alam semesta menempatkan posisinya. 
31
 
Sisi wujud yang pertama adalah: Wujud yang tercipta dari sesuatu di luar 
dirinya sendiri dan berasal dari sesuatu yang berbeda, yaitu berasal dari penyebab 
gerak (sebab fa’il, officient couse) yang tercipta dari bahan (materi) tertentu dan  
wujud ini keberadaannya didahului oleh zaman. Inilah kondisi benda-benda wujud 
yang tertangkap indera seperti air, udara, bumi, hewan tumbuhan dan sebagainya. 
Wujud ini disepakati untuk menamakannya sebagai sesuatu yang muhdatsah 
(tercipta setelah tidak ada). 
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Ibnu Rusyd, Fashl Maqal fi ma bain al- Hikmah wa al- Syari’ah min al- Ittisal.., (Cet. II; 
Cairo: Daar al- Ma‟arif,1972), h. 43 
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Sisi wujud yang berseberangan dengan sisi tersebut di atas adalah: wujud 
yang keberadaannya tidak berasal dari sesuatu apapun, tidak disebabkan oleh sesuatu 
apapun juga dan tidak didahului oleh zaman. Sisi wujud ini juga disepakati 
(Asy’ariyah dan filosof Klasik), untuk menamakannya sebagai yang qadim (ada 
tanpa permulaan). Wujud ini telah dibuktikan secara burhan, dan wujud itu dapat 
diketahui dengan bukti-bukti pikiran yaitu Allah swt.,  penggerak segala sesuatu 
yang ada yang memperbuat dan menciptakan segala sesuatu serta memeliharanya 
pula. Maha Tinggi Allah dan Maha Tinggi dalam kekuasaan- Nya 
Adapun sisi wujud yang diantara keduanya yaitu: wujud yang keberadaannya 
tidak berasal dari sesuatu apapun, tidak didahului oleh zaman, akan tetapi wujud 
karena adanya sesuatu penggerak  dan wujud tersebut adalah alam semesta dengan 
segala perangkatnya. Semua golongan sepakat tentang adanya ketiga sifat tersebut 
bagi alam, yaitu bukan dari tiada, tidak didahului zaman dan terjadi karena Zat 
pembuat. Para mutakallimin mengakui bahwa zaman tidak mendahului alam 
semesta, atau seharusnya mengakui demikian, karena bagi mereka zaman adalah 
sesuatu yang menyertai gerakan dari benda. Dan mereka juga menyetujui pendapat 
para filosof Klasik bahwa masa yang akan datang tidak ada batasnya, demikian pula 
halnya dengan wujud yang akan datang. 
32
 
Hanya saja mereka berselisih pendapat tentang masa lampau dan wujud yang 
telah lalu. Para mutakallimin berpendapat bahwa masa lalu itu terbatas sifatnya, 
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Ibnu Rusyd, Fashl Maqal fi ma bain al- Hikmah wa al- Syari’ah min al- Ittisal.., 43. 
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sebagaimana yang dianut Plato dan pengikutnya. Tetapi Aristoteles memandang 
bahwa masa mendatang dan masalalu sama-sama tak terbatas sifatnya. 
Sisi wujud yang lain, tampak sekali ia memiliki segi-segi persamaan dengan 
wujud aktual yang muhdats dan wujud yang qadim. Kalangan yang melihat lebih 
mirip ke arah wujud qadim dibanding wujud muhdats dalam wujud ketiga ini akan 
menamakannya sebagai wujud qadim, sedangkan kalangan yang lebih melihat 
dominannya sifat muhdats pada wujud ini akan menamakannya sebagai wujud 
muhdats. Padhal wujud ketiga ini tidaklah wujud muhdats atau wujud qadim secara 
hakiki, karena suatu wujud muhdats yang hakiki pasti akan mengalami kehancuran, 
sedangkan wujud qadim yang hakiki keberadaannya dan tidak disebabkan oleh 
sesuatu. Di antara para filosof itu ada yang menamakannya sebagai wujud muhdats 
azaly, yaitu Plato dan pengikutnya, karena bagi mereka masa lalu adalah terbatas 
sifatnya. 
33
 
Demikian Ibnu Rusyd menguraikan tentang pertentangan atau perbedaan 
pendapat antara kaum mutakallimin dan para filosof klasik tentang penciptaan alam 
yang pada dasarnya menurut Ibnu Rusyd semua pendapat kedua kelompok tersebut 
mengenai alam semesta ini tidaklah sesuai dengan makna lahiriyah syari’at. Sebab 
jika makna lahiriyah syari’at itu diteliti dengan seksama, maka dari ayat-ayat yang 
memberitakan tentang proses penciptaan alam semesta akan nampak jelas bahwa 
bentuk alam semesta itu memang benar-benar tercipta dari ketiadaan (muhdats bi al- 
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Ibnu Rusyd, Fashl Maqal fi ma bain al- Hikmah wa al- Syari’ah min al- Ittisal.., 43. 
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Haqiqah), namun wujud alam itu sendiri (bukan bentuk materinya) dan masa terus 
berkelanjutan pada kedua sisi itu (qadim dan huduts) tanpa pernah putus. Artinya 
bahwa alam ini diciptacan dari sesuatu yang memang sudah ada bukan dari tiada 
(creatio ex nihilo). 
Kemudian filosof yang juga memberikan kontribusi pemikiran dalam filsafat 
Islam, sekaligus merupakan salah satu inspiri Mulla Shadra dalam membangun 
pemikirannya selain dari aliran peripatetik yakni Suhrawardi yang dikenal dengan 
filsafat iluminasinya untuk lebih jelasnya dapat dilihat sebagai berikut: 
6. Syihab al-Din Suhrawardi 
a. Biografi Suhrawardi 
Shihab al-Din Yahya ibn Habasy ibn Amirak Abu al-Futuh Suhrawardi, 
Suhrawardi lahir di kota kecil Suhrawardi di Persia Barat laut pada 549 H/1154 M. 
Ia menemui kematian tragis melalui eksekusi di Aleppo pada 587 H/1191, dank 
arena itulah maka ia sering disebut sebagai guru yang terbunuh. 
b. Pemikiran Suhrawardi 
 Prinsip metodologis penting yang di bangun oleh Suhrawardi, untuk pertama 
kali dalam sejarah filsafat, dia membedakan secara gamblang dua pembagian 
metafisika; metafisika genaralis dan metafisika spesialis. pertama, sebagaimana 
yang dipegang oleh pandangan filsafat yang baru, melibatkan diskusi-diskusi standar 
tentang subjek-subjek seperti eksistensi, kesatuan, subtansi, aksiden, waktu, gerak 
dan sebagainya, sedangkan yang kedua melibatkan pendekatan ilmiah yang baru, 
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untuk menganalisis masalah-masalah supra rasional seperti eksistensi dan 
pengetahuan Tuhan;  mimpi mimpi yang benar, pengalaman visioner, tindakan 
kreatif orang tercerahkan, dan juga memperlihatkan keunggulan epistemologis 
Suhrawardi yakni pengetahuan pengalaman (eksperiensial/ hudhuri).34  
Konstruksi epistemologis pemikiran iluminasi Suhrawardi, Tahap pertama 
membawa seseorang pada tahap kedua, dan cahaya Ilahi memasuki wujud manusia, 
kemudian cahaya ini mengambil bentuk serangkaian cahaya apokaliptik ( al-anwar 
al-sanihah), dan melalui cahaya-cahaya itu diperoleh pengetahuan yang berfungsi 
sebagai fondasi ilmu-ilmu sejati. Tahap ketiga adalah tahap mengenstruksi satu ilmu 
yang benar, dalam tahap ini, sang filosof menggunakan analisis diskursif. 
Pengalaman diuji coba, dan cara pembuktian yang digunakan adalah demonstratif. 
Kepastian yang sama didapat dari data indrawin ke demonstrasi berdasar akal, yang 
merupakan basis pengetahuan ilmiah diskursif, dikatakan terjadi ketika data visioner 
tempat filsafat iluminasi bersandar didemonstrasikan. Ini dipenuhi melalui proses 
analisis dengan tujuan mendemonstrasikan pengalaman dan mengkonstruksikan 
suatu sistem yang meletakkan pengalaman pada tempatnya kemudian 
mengabsahkannya, bahkan setelah pengalaman itu berakhir.
35
 
 
 
                                                 
34
  Seyyed Hossein Nasr, History of  Islamic Philosophi, (Cet. I, Mizan; Bandung, 2003), h. 
544. 
35
 Seyyed Hossein Nasr, History of  Islamic Philosophi, h. 567-568. 
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BAB IV 
PENGARUH PEMIKIRAN MULLA SHADRA TERHADAP FILSAFAT ISLAM 
KONTEMPORER 
A. Corak Pemikiran Mulla Shadra 
Dalam memahami dan mengenal atau mendapatkan gambaran tentang 
seorang tokoh, maka salah satu jalannya adalah dengan mengetahui pikiran atau  
pahaman seseorang tokoh tersebut, karena sesungguhnya pikiran dan pahaman itu 
merupakan cerminan diri. Oleh karena itu untuk memudahkan penelaahan terhadap 
tokoh filsafat Islam Mulla Shadra, maka penulis berangkat dari mengurai 
pemikirannya secara utuh, atau minimal mengemukakan pokok pemikirannya. 
Mustamin, dalam filsafat Mulla Shadra persepsi adalah jalan ‚menuju 
kesempurnaan‛. Persepsi bukan hanya sekedar wacana epistemologi dan proses 
pengetahuan; tetapi lebih dari itu, persepsi adalah upaya pergerakan wujud manusia 
untuk mendekati kesempurnaan wujud Mutlak Allah SWT. bukan sekedar 
menjelaskan epistemologi ketika menjelaskan persepsi, dalam wilayah ini Mulla 
Shadra justru menyoal ontologi yang menjelaskan hakikat wujud dan keapaan 
sesuatu. Di samping itu, Mulla Shadra menjelaskan bahwa proses penyucian dan 
penyempurnaan jiwa diperoleh melalui penyuciaan dan penyempurnaan persepsi dan 
pemahaman terhadap objek-objek akal. Sederhananya, penjelasan Al-Asfar al-
Arba’ah adalah untuk menjelaskan psoses perjalanan manusia yang harus ditempuh.
61 
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Dari penjelasan yang ditulis oleh Mustamin  di atas tentang pokok-pokok 
Filsafat Mulla Shadra, yang tertuang dalam karya terbesarnya al-Asfar. Dapat ditarik 
tiga poin penting yang sekaligus menjadi  pokok-pokok pemikiran Mulla Shadra 
yaitu  Persepsi, wujud, dan gerak jiwa menuju kesempurnaan. Lebih jelasnya dapat 
kita lihat sebagai berikut: 
1. Persepsi  
  Dalam al-Asfar, Mulla Shadra mendefinisikan kata ‚persepsi‛. Mulla Shadra 
memulai penjelasanya dengan makna literal kata persepsi tersebut, sebagai mana 
dalam kamus bahasa Arab, persepsi memiliki banyak makna, seperi peolehan 
(attaining), pencapaian (reaching), kedatangan (arriving), penangkapan (catching), 
penggenggaman (grasping), pemahaman (comprehending), dan kecerdasan 
(discerning), Mulla Sadra menulis : 
‚Idrak/persepsi adalah ‚perjumpaan (liqa’), dan kedatangan (wusul)‛, ketika potensi 
akal sampai pada kuiditas pahaman akal dan pencapaian, inilah disebut persepsi. Di 
dalam filsafat, makna-makna yang dimaksud dalam suatu kata berhubungan dengan 
makna harfiahnya artinya, persepsi dan perjumpaan yang benar, hanyalah 
perjumpaan dalam pengertian ini, yakni persepsi oleh pengetahuan. Perjumpaan 
dalam pengertian fisik bukanlah perjumpaan yang sebenarnya‛.1 
         
Mulla Shadra menjelaskan bahwa ‚ketika fakultas intelektual sampai pada 
quiditas suatu objek pahaman dan mencapainya, dari keadaan inilah lahir suatu 
persepsi ‚. Inilah arti terminologis persepsi dalam filsafat Mulla Shadra. Selanjutnya 
Mulla Shadra mengatakan : ‚Tidak ada persepsi dan perjumpaan yang berarti selain 
                                                 
1
 Mulla Shadra. Hikmal al-Arsyiah. Diterjemahkan oleh Dr. Ir. Dimitri Mahayana M.Eng 
dan Ir. Dedi Djuniardi dengan judul Kearifan Puncak h. 19. 
63 
 
 
 
perjumpaan yang hakiki, yakni persepsi tentang ilmu.‛ Pada tempat yang lain Mulla 
Shadra mengatakan : ‚Ilmu dan persepsi pada tingkat yang sama mencakup berbagai 
kategori persepsi seperti proses berpikir (inteleksi), imajinasi, dan persepsi idra‛.2  
Sebelum lebih jauh berbicara persepsi dalam pandanganya, terlebih dahulu 
harus menyentuh poin penting yang muncul dari defenisi persepsi ini. Mulla sadra 
dalam analisisnya tentang diri manusia (Humen Self) dengan membaginya dengan 
berbagai fakultas. Di dalam bahasa arab, kata ‚Fakultas‛ diterjemahkan menjadi 
‚quwwah‛ yang juga bisa diartikan  ‚Potensialitas‛ suatu yang maknanya 
diperlawankan dengan ‚aktualitas‛. Dengan demikian setiap fakultas adalah 
potensilitas itu sendiri. Dengan kata lain quwwah juga diterjemahkan sebagai 
‚Potensi‛. Kedua pengertian ini memiliki makna yang sangat penting dalam semua 
karya-karya Mulla Shadra, karena analisis-analisisnya terhadap jiwa manusia sangat 
dipengaruhi pada pandangan yang menganggap jiwa manusia sebagai suatu 
potensialitas besar yang mengarahkan potensialitas yang lain, diberi nama sesuai 
dengan fakultas-fakultas tersebut.
3
  
     Berangkat dari pandang akan fakultas inilah sehingga meniscayakan adanya 
gerak untuk mengaktual. Seperti halnya jiwa manusia dan fakultas-fakultas yang 
lain adalah potensialitas yang akan bergerak menuju aktual (Harakah al-
jauhariyyah). Mulla shadra memahami bahwa jiwa atau diri manusia mempunyai 
                                                 
2
 Mulla Shadra. Hikmal al-Arsyiah. Diterjemahkan oleh Dr. Ir. Dimitri Mahayana M.Eng 
dan Ir. Dedi Djuniardi dengan judul Kearifan Puncak. h. 74.  
 
3
 Mulla Shadra. Hikma al-Arsyiah. Diterjemahkan oleh Dr. Ir. Dimitri Mahayana  M.Eng 
dan Ir. Dedi Djuniardi dengan judul Kearifan Puncak. h. 20.  
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beberapa fakultas dan tingkatan-tingkatan aktualitas yang dimulai dari tingkatan 
tumbuhan dan hewan. Jiwa tersebut mengatualkan dirinya melalui potensi 
pemahamanya. Tujuan jiwa dalam wujudnya adalah untuk bergerak dari potensi 
mengetahui ke mengetahui secara aktual. Ketika pengetahuan potensialnya menjadi 
benar-benar aktual, ia tidak lagi disebut sebagai ‚jiwa‛. Ia sudah menjadi ‚akal‛4 
atau ‚akal dalam perbuatan‛. Dalam pandangan Mulla shadra, Potensi jiwa manusia 
untuk mencapai pengetahuan aktual disebut ‚dzihn/Pikiran‛.  
        Defenisinya tentang idrak/persepsi bahwa melalui persepsi, potensi akal akan 
sampai pada ‚quiditas‛ sesuatu dan menegaskan bahwa idrak atau perolehan, 
pencapaian, kedatangan, dan perjumpan yang sebenarnya adalah berhubungan 
dengan pengetahuan melalui pikiran atau dzihn, dan bukan dengan tubuh fisik. Jadi 
ketika pikiran (subjek mengetahui) berproses untuk mengetahui (objek diketahui), 
dari proses mengetahui atau transformasi dari objek diketahui menuju perolehan, 
pencapaian, kedatangan, atau perjumpaan. Dan sampai pada ‚ quiditas‛ sesuatu, 
maka itulah yang disebut ‚persepsi‛. 
       Persepsi dilihat dari sisi ‚yang mempersepsi‛ objek yang diketahuinya maka 
persepsi itu mempunyai empat tingkatan, berdasarkan empat keadaan yang berbeda-
beda dalam masing-masing ‚pertemuanya‛.  
Tingkatan persepsi yang pertama adalah : persepsi indra (al-Hissi). Pada 
tingkatan ini bentuk objek persepsi mewujud di dalam materi, dan yang 
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 Abu, Hasan Ammar, Logika Muslim. (t.c; Jakarta: Yayasan Al- 
Muntazhar, 1992). 50. 
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mempersepsi menemukan bentuk tersebut didalam wujud-wujud material pada 
dasarnya wujud dari objek-objek tersebut adalah aksiden-aksiden. Aristotelian, 
misalnya kuantitas, kualitas, waktu, tempat, dan keadaan. Didalam eksistensi 
eksternalnya sebagai sesuatu, bentuk tersebut terpisah dari atribut-atribut aksidental 
dan sebenarnya melalui atribut-atribut itulah kita dapat memahami objek tersebut 
melalui indra.
5
 
Tingkatan persepsi yang kedua adalah : imajinasi (khayal, takhayyul) yang 
sebenarnya juga mempersepsi objek-objek indrawi dalam semua karakterisrik dan 
kualitas. Namun, berbeda dengan persepsi indra, imajinasi dapat memahami suatu 
objek tanpa mensyaratkan kehadiran objek tersebut bagi indera.
6
  
Tingkatan persepsi yang ketiga adalah : wahm. Para filosof abad pertengahan 
menerjemahkan kata ini sebagai ‚estimao‛, tetapi pemikir modern tidak sependapat 
dengan makna yang sebenarnya dari kata ini dan bagaimana menerjemahkan ke 
dalam bahasa Inggris (yang tepat). (W.C. Chittick, ed) sendiri menerjemahkan 
sebagai ‚intuisi indra‛ (sense intuition), hanya untuk memaksudkan statusnya 
sebagai perantara antara akal dan indra. Menurut Mulla Shadra, wahm adalah 
sesuatu yang partikuler, sesuatu yang bersifat indrawi. Di dalam intuisi indra, jiwa 
memahami sesuatu yang universal, tetapi masih di dalam suatu partikuler dan bukan 
universal. 
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 Mulla Shadra. Hikmal al-Arsyiah. Diterjemahkan oleh Dr. Ir. Dimitri Mahayana M.Eng 
dan Ir. Dedi Djuniardi dengan judul Kearifan Puncak. h. 22.  
 
6
 Mulla Shadra. Hikmal al-Arsyiah. Diterjemahkan oleh Dr. Ir. Dimitri Mahayana M.Eng 
dan Ir. Dedi Djuniardi dengan judul Kearifan Puncak. h. 23. 
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Tingkatan persepsi yang terakhir adalah : inteleksi (ta’aqqul), yakni persepsi 
terhadap quiditas dan bukan yang lain. 
      Menurut Mulla Shadra, empat tingkatan persepsi  itu dibedakan berdasarkan 
derajat keterlepasan (tajarrud) yang dicapai oleh objek-objek persepsi (perceptibles). 
Tajarrud  dalam pemikir modern diterjemahkan sebagai ‚abstraksi‛ meskipun 
demikian, kata ini dianggap mengaburkan makna tajarrud itu sendiri. Secara umum, 
di dalam filsafat Islam, beberapa konsep yang menjelaskan tujuan akhir 
penyempurnaan manusia, telah memaknai kata tajarrud ini dengan makna yang lebih 
signifikan. Didalam arti yang sebenarnya tajarrud ini dinisbatkan (hanya) kepada 
Allah, yakni Wujud Wajib dalam diri-Nya sendiri, karena (hanya) Wujud Wajib yang 
tidak memiliki keterhubungan maupun keterikatan dengan apapun selain diri-Nya 
sendiri. Dalam pengertian lebih khusus lagi, tajarrud adalah atribut akal yang 
mampu melihat segala sesuatu dalam hakikatnya, yakni tampa gangguan kekaburan 
yang disebabkan oleh imajinasi dan persepsi indra.
7
 
        Dalam al-Asfar, Mulla Sadra menyimpulkan penjelasanya tentang tingkatan-
tingkatan persepsi dengan mengatakan bahwa keempat tingkatan tersebut dapat 
direduksi menjadi tiga saja, karena baik imajinasi maupun wahm keduanya 
merupakan pengabungan antara akal dan indra.    
2. Wujud 
                                                 
7
 Mulla Shadra. Hikmal al-Arsyiah. Diterjemahkan oleh Dr. Ir. Dimitri Mahayana M.Eng 
dan Ir. Dedi Djuniardi dengan judul Kearifan Puncak. h.  24.  
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      Kata wujud secara umum diartikan sama dengan ‚ada‛. Wujud sebenarnya 
istilah yang mustahil didefenisikan, dalam pengertian yang digunakan dalam ilmu 
logika, yang membedakan antara jenis dan pembeda
8
, yang mustahil berlaku pada 
wujud. Setiap yang didefenisikan, harus lebih jelas pendefenisiannya dari pada yang 
didefenisikan, semenntara apa yang lebih jelas dari wujud itu sendiri. Disamping itu, 
secara umum setiap yang tidak diketahui didefenisikan dengan sesuatu yang sudah 
diketahui. Tetapi, tidak ada istilah yang lebih diketahui secara universal selain kata 
wujud. 
          Wujud dalam filsafat Mulla Sadra adalah merupakan prinsip di mana filsafat 
‚al-hikmah al-muta’alliyah‛ ini dibangun. Menurut S.H. Nasr ada tiga prinsip dasar 
teori dalam filsafat Mulla Shadra, yakni: wahdat al-wujud, tasykik al-wujud, dan 
ashalat al-wujud. Selain tiga di atas Ahmad Muchaddam Fahham menambahkan satu 
prinsip lain yang tidak kalah pentingnya untuk diketahui yaitu (al-Harakat al-
Jawhariyyah).9 
           Wujud dalam pandangan Mulla Sadra adalah sumber dan sekaligus pusat dari 
seluruh prinsip metafisika. Oleh karena itu, buta terhadap wujud berarti pula buta 
terhadap seluruh permasalahan metafisika yang mendasar. Namun Mulla shadra 
menegaskan bahwa pengetahuan tentang wujud hanya bisa diperoleh melalaui 
                                                 
8
 Mundiri, Logika (Cet. II; Jakarta: Grafindo Persada, 1996),  h. 31. 
 
9
Achmad Muchaddam Fahham, Tuhan dalam Filsafat Allamah Thabathaba’i. (Cet. I; 
Jakarta: Teraju, 2004), h. 51.  
 
68 
 
 
 
tajarrud yang tajam dan pandangan intuitif serta pengambilan kesimpulan dari 
akibat, tanda dan simbolnya. 
        Sebenarnya pengetahuan tentang wujud merupakan pengetahuan yang paling 
mendasar bagi manusia, yang diketahui bersamaan dengan adanya kesadaran tentang 
diri manusia yang merupakan pengetahuan manusia yang pertama (disebut prinsip 
identitas  ‚A=A‛) dan  merupakan prinsip niscaya lagi rasional (PNLR). Selain itu 
wujud juga bersifat badihi/aksioma karena bersifat ‚huduri‛.10 
        Umumnya para filosof tidak mendefenisikan kata wujud, tetapi berusaha untuk 
menyentuh maknanya melalui penegasan seperti: ‚wujud adalah sesuatu yang 
denganya sesuatu yang lain menjadi mungkin untuk diketahui‛, atau ‚wujud adalah 
sesuatu yang merupakan sumber seluruh akibat‛, atau ‚yang memungkinkan untuk 
mengetahui tentang sesuatu adalah wujud-Nya‛.11  
 Adapun wujud yang menjadi prinsip-prinsip dasar dalam filsafat Mulla Sadra 
adalah sebagai berikut : 
a. Wahdat al-wujud 
Menurut Seyyed Hossein Nasr bahwa teori yang menyatakan bahwa wujud 
merupakan realitas yang sama di dalam semua bidang eksistensi. Akan tetapi, 
meskipun merupakan realitas tunggal, wujud memiliki intensitas gradasi dan 
tingkatan-tingkatan. Teori ini akan lebih mudah dipahami dengan melihat wujud 
                                                 
10
 Murtadha Muthahhari, Mas’ale- ye Syenokh, diterejmahkan oleh Muhammad Jawad 
Bafaqih dengan judul Mengenal Epistemologi (Cet. II; Jakarta: Lentera, 2008), h. 320.   
 
11
 Syaifan Nur, Filsafat Wujud Mulla Sadra, h. 151.  
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cahaya, sebut misalnya cahaya matahari, cahaya lampu, dan cahaya kunang-kunang, 
dilihat dari segi subjeknya, ketiga contoh ini memiliki subjek yang sama, yaitu 
cahaya tapi dilihat dari segi predikatnya. Ketiga contoh ini memiliki predikat yang 
berbeda, yaitu kondisi/bobot perwujudannya. Demikian halnya dengan wujud. Ada 
wujud Tuhan, wujud manusia, wujud pohon, dan seterusnya. Semua adalah satu 
wujud atau satu realitas tapi berbeda tingkatan intensitas perwujudannya.
12
 
Menurut syaifan Nur, pandangan tentang wahdat al-wujud telah 
dikemukakan oleh berbagai filosof dan kaum sufi disepanjang abad, dengan tingkant 
kedalaman dan keluasan yang bebeda-beda. Para teolog dan kaum sufi sejak awal, 
begitu tertarik dengan arti keesaan (Tauhid), yang merupakan jantung dari wahyu. 
Para filosof muslim, baik peripatetik, Isma’ili, maupun illuminasionis, juga 
telah membahas persoalan ini secara luas. Pembahasan ini telah dimulai sejak 
ontologi Islam menekankan adanya perbedaan antara wujud dan mahiyyah/kuiditas, 
dan mulai merenungkan hubungan antara keduanya. Diantara pandangan yang 
mengungkapkan tentang wahdat al-wujud , hanya tiga pandangan yang punya arti 
yang cukup penting dalam reformulasi  filsafat Mulla Shadra tentang wujud, yaitu: 
pertama, pandangan para ahli metafisika Isma’ili; kedua, para pengikut filsafat 
Isyraqi/illuminasi; dan ketiga, berasal dari para sufi terkemuka terutama aliran Ibn 
‘Arabi.13 
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 Achmad Muchaddam Fahham, Tuhan dalam Filsafat Allamah Thabathaba’i. (Cet. I; 
Jakarta: Teraju, 2004). h. 51.  
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 Syaifan Nur, Filsafat Wujud Mulla Sadra, h. 185.  
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Meskipua pandangan tentang wahdat al-wujud telah ada sebelum Mulla 
Shadra, tetapi ditangan Mulla Shadra pembahasan ini mendapatkan wajah baru, 
karena mendapatkan reformulasi dari hasil sintesis dari berbagai pandangan 
sebelumnya, baik dari kaum teolog, sufi, filosof  dan ditambah dengan hasil 
perenungan dan pengalaman langsung dari Mulla Shadra sendiri dalam penjelajahan 
ruhaniahnya. 
b. Tasykik al-wujud  
      Teori tasykik al-wujud merupakan kelanjutan dari teori wahdat al-wujud 
Mulla shadra yang telah disebutkan diatas. Teori wahdat al-wujud menyatakan 
bahwa manifestasi wujud yang hadir pada segala sesuatu adalah satu, kendatipun 
demikian, dilihat dari segi tingkatan kekuatan, kedalaman dan kelemahan, 
manifestasi dalam wujud-wujud itu tentunya berbeda-beda, seperti ada wujud 
Tuhan, wujud manusia, wujud hewan dan seterusnya. Kemampuan wujud untuk 
memanifestasikan diri melalui banyak corak dalam realitas, menurut Oliver Leaman 
itulah yang disebut mulla Shadra dengan tasykik al-wujud.14 
     Menurut Musa al-Kazhim, teori tasykik al-wujud akan lebih mudah dipahami 
melalui keserbaragaman cahaya, seperti dalam kutipan berikut: 
‚Ada cahaya monokromatis dengan panjang gelombang 400 per seribu juta meter 
dengan intensitas 10 watt tiap meter persegi yang-bagi mata dan persepsi manusia 
normal-secara subjektif dipahami sebagai cahaya ungu dengan terang sedang. Ada 
cahaya monokromatis dengan panjang gelombang per seribu juta meter dengan 
intensitas seperseribu watt yang dipahami sebagai cahaya merah amat redup. Ada 
cahaya multiwarna atau polikromatis yang terdiri dari banyak frekuensi yang 
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 Achmad Muchaddam Fahham, Tuhan dalam Filsafat Allamah Thabathaba’i. h. 53-54.    
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dipancarkan oleh matahari dengan intensitas yang berbeda-beda sesuai dengan jarak 
perjalanan yang ditempuhnya dari matahari. Namun demikian, di balik semua 
perbedaan itu, perlu diparhatikan bahwa semuanya memiliki sifat kecahayaan yang 
sama atau identik seratus persen‛. 
 
Menurut Mulla Sadra terjadinya gerak pada wujud disebapkan oleh adanya 
proses menguat dan melemah pada dirinya. Setiap proses penguatan dan pelemahan 
adalah gerakan di dalam kualitas. Sebagai mana setiap proses bertambah dan 
berkurang adalah gerakan dalam kualitas.
15
 
          Berangkat dari prinsip tasykik al-wujud  yang menyatakan bahwa wujud itu 
bertingkat-tingkat ada wujud wajib/sumber wujud dan wujud mumkin/wujud 
terbatas. Wujud mumkin ini dibedakan dari intensitas kedekatanya terhadap wujud 
wajib. Semakin dekat kepada wujud wajib semakin sempurnalah ia dan semakin 
lepas dari hal material dan sebaliknya semakin jauh dari wujud wajib semakin tidak 
sempurna dan semakin terbatas serta terikat pada hal-hal yang material. 
          Seperti halnya persepsi yang telah dibahas sebelumnya, bahwa persepsi 
bertingkat-tingkat mulai dari persepsi indra, imajinasi, dan akal. Wujud (berlaku 
hanya pada wujud mumkin) juga seperti itu, terdiri dari: pertama alam fisik,adalah 
alam yang paling rendah dan terikat dari materi; kedua alam imajinal, adalah alam 
yang menengah alam yang menjadi perantara antara alam fisik dengan alam akal, 
alam ini telah terlepas dari materi fisik dan tinggal bentuk; dan ketiga  alam akal 
adalah alam yang sempurna terlepas dari materi dan bentuk, yang ada hanya 
kuiditas/esensi sesuatu dan alam ini juga adalah  tingkatan alam yang tertinggi. 
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 Syaifan Nur, Filsafat Wujud Mulla Sadra , h. 202.  
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Ketiga alam inilah yang menjadi objek pengetahuan dan ditangkap oleh masing-
masing persepsi. 
        Setiap tingkatan wujud secara tipikal disebut ‚alam‛ (‘alam), dan 
keseluruhan tingkatan alam disebut ‚kosmos‛ atau ‚alam semesta‛. Sebenarnya 
berbicara tentang alam adalah berbicara tentang pengetahuan dan persepsi. Didalam 
bahasa Arab, cakupan ini juga terkandung didalam kata ‘alam itu sendiri. Secara 
etimologi, kata ‘alam mempunyai akar kata yang sama dengan ‘ilm artinya 
pengetahuan. Para ahli kosa kata mengatakan bahwa makna dasar dari ‚alam‛ adalah 
‚yang melaluinya seseorang bisa mengetahui‛. Dengan demikian ,‛alam‛ secara 
keseluruhan adalah maujud yang didefenisikan dan dianggap sebagai objek 
pengetahuan. Artinya, setiap alam atau tingkatan didalam keseluruhanya 
didefenisikan melalui jenis persepsi yang menjadikannya sebagai objek pengetahuan. 
Kenyataan bahwa terdapat tiga jenis persepsi, diambil dari suatu pahaman bahwa 
terdapat tiga maujud dasar yang bisa menjadi objek pengetahuan.
16
  
c. Ashalah al-wujud 
       Menurut Jalaluddin Rakhmat, pada dasarnya merupakan jawaban Mulla 
Shadra terhadap persoalan wujud (eksistensi) dan mahiyyah (kuiditas). Ada satu 
pertanyan yang perlu dijawab berkenaan dengan persoalan wujud dan mahiyyah 
tersebut. Jika perbedan antara wujud dan mahiyyah itu hanya ada dalam pikiran dan 
di dunia eksternal hanya satu realitas, maka manakah dari dua kensep itu berkaitan 
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dengan realitas? Kaum paripatetik dan kaum sufi, menurut Jalaluddin rahmat, 
menyatakan bahwa mahiyyah hanyalah aksiden atau abstraksi mental, dan yang 
berhubungan dengan realitas eksternal adalah wujud. Sebaliknya Suhrawardi 
menyatakan bahwa wujud hanyalah formulasi abstrak yang diperoleh pikiran dari 
subtansi eksternal. Oleh karena itu, wujud adalah aksiden, dan yang prinsip adalah 
mahiyyah (ashalat al-mahiyyah). Bebeda dengan Suhrawardi, Mulla sadra lebih 
memilih wujud sebagai yang prisipil (ashalat al-wujud) dari pada mahiyyah.17 
          Sebenarnya Mulla shadra adalah pendukung Ashalat al-mahiyyah tetapi 
kemudian berbalik dan membantah pandangan ini. Hal ini dapat kita lihat dari 
unkapan Mulla Shadra sendiri sebagai berikut: 
‚pada mulanya, aku adalah pendukung yang dengan penuh semangat 
mempertahankan tesis bahwa mahiyah-mahiyah adalah asli dan wujud adalah yang 
i’tibari, sampai Tuhan memberikan petunjuk kepadaku dan membiarkanku melihat 
pembuktian-Nya. Secara tiba-tiba, mata batinku terbuka lebar dan aku melihat 
dengan jelas bahwa yang benar adalah justru kebalikan dari yang selama ini dianut 
oleh para filosof pada umumnya. Segala puji bagi Tuhan yang melalui cahaya intuisi, 
membawaku keluar dari ide yang tanpa dasar tersebut dan menetapkanku di atas 
tesis yang tidak pernah akan berubah, baik di dunia sekarang ini maupun di akhirat 
kelak. Sebagai akibatnya, sekarang ini aku menganut prinsip bahwa wujud adalah 
realitas yang primer, sedangkan mahiyah-mahiyah  merupakan a’yan sabitah, yang 
tidak akan pernah mencium keharuman wujud. Seluruh wujud tidak lain adalah 
sorotan-sorotan sinar yang dipancarkan oleh cahaya sesungguhnya, yang secara 
absolut merupakan wujud yang hidup dengan sendirinya, kecuali bahwa masing-
masing mereka ditandai oleh sejumlah sifat esensial dan konsep-konsep yang bisa 
dimengerti, yang dikenal sebagai mahiyah-mahiyah‛.18 
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 Achmad Muchaddam Fahham, Tuhan dalam Filsafat Allamah Thabathaba’i. h. 54.  
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 Syaifan Nur, Filsafat Wujud Mulla Sadra . h. 180.  
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3. Gerak Jiwa Menuju Kesempurnaan dan al-Asfar al-arba’ah    
   Salah satu prinsip dasar yang tidak kalah pentingnya dengan prinsip diatas 
adalah harakah al-jauhariyyah (gerak substansi). Teori ini menyatakan bahwa 
perubahan yang terjadi tidak terbatas pada empat kategori saja (Aristoteles 
menganggap hanya tiga yaitu kualitas, kuantitas, dan lokasi/tempat, dan  Ibn Sina 
menambahkan satu yaitu posisi.) Tetapi juga pada kategori subtansi, jika subtansi 
tidak berubah, maka keadaan sifat dan aksidenya tidak berubah.
19
  
  Gerak juga terjadi pada subtansi. Kita dapat lihat dalam dunia eksternal 
perubahan benda material terjadi dari keadaan yang satu kepada keadan yang lain. 
Buah apel kembali dari hijau tua ke hijau muda, kemudian kuning, kemudian merah. 
Ukuran ringan dan berat juga selalu mengalami perubahan. Karena eksistensi 
aksiden bergantung pada eksistensi subtansi, maka perubahan aksiden akan 
menyebabkan perubahan subtansi juga. Semua benda material bergerak. Gerakan ini 
berasal dari pengerak pertama yang immaterial, menuju penyempurnaan yang non 
material.
20
  
  Berdasarkan potensialitas fakultas jiwa yang dimiliki, jiwa manusia akan 
bergerak menuju titik aktual yaitu manusia sempurna. Jiwa telah ‚menjadi akal‛ 
atau ‚akal dalam perbuatan‛ dimana dalam tingkatan ini manusia telah sampai pada 
pengetahuan dan pengalaman langsung akan kuiditas/esensi sesuatu, dan telah 
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 Achmad Muchaddam Fahham, Tuhan dalam Filsafat Allamah Thabathaba’i. h. 59. 
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 Mulla Shadra, Kearifan Puncak. h. xix.  
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sampai pada tingkatan alam (wujud) yang paling tinggi yaitu alam akal dan telah 
sampai pada penyaksian akan cahaya Ilahi, melihat sifat-sifat, dan nama-nama Allah. 
  Menurut Mustmin al-Mandari, untuk memahami proses gerak dan  
transformasi menuju kesempurnaan, Mulla Shadra menyarankan untuk memahami 
terlebih dahulu QS. al-Ahzab (33): 72 : 
 
Artinya : Sesungguhnya Kami telah mengemukakan amanat kepada langit, bumi dan 
gunung-gunung, maka semuanya enggang untuk memikul amanat itu dan mereka 
khawatir akan mengkhianatinya, dan dipikullah amanat itu oleh manusia. 
Sesungguhnya manusia itu amat zalim dan bodoh.21 
 
  Istilah al-amanah dalam  ayat diatas, ditafsirkan sebagai ‚ketaatan‚ (al-ta’ah) 
dan ‚kewajiban‛ (al-fara’idh) didalam kitab-kitab tradisional, ditafsirkan oleh Mulla 
shadra dalam konteks sistem pemikiranya sebagai ‚wujud‛ (al-wujud). Menurut 
Mulla Shadra yang dimaksud dengan ‚amanah‛ didalam ayat ini adalah ‚wujud‛ 
dimana setiap eksistensi (maujud) selain manusia, memiliki wujud statis (tsabit), 
tidak mengalami perubahaan dari satu keadaan ke keadaan yang lain, atau dari 
bentuk  wujud ke bentuk yang lain.    
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 Departemen Agama RI,  al-Qur’an dan Terjemahnya (t.c; Jakarta: Yayasan 
Penyelenggara Penerjemah/Pentafsir Al-Qur’an, 1971),  h. 180.  
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  Sebagai konsekuensi dari kearifan Sang Pencipta, maka segala sesuatu akan 
mengalami perjalanan alamiah tertentu yang merupakan evolusi pendakian menuju 
‚kebaikan terakhir‛ (al-khair al-aqsa) dan tujuan terbaik‛ (al-maksad al-asna). Mulla 
Shadra menjelaskan dengan contoh: makanan atau zat gisi, keduanya melewati 
berbagai tingkatan perkembangan yang berbeda-beda. Pada setiap tingkatan dan 
alam, makanan akan memasuki tingkatan tersebut dan akan dinamai dengan sebutan 
tertentu sehubungan dengan keadaanya. Pada tingkatan terendah, makanan tersebut 
hanya berupa unsur saja. Setelah mengalami perubahan-perubahan, unsur tersebut 
akan berubah menjadi senyawa didalam benda-benda mati misalnya biji-bijian, roti, 
dan minyak. Selanjutnya, melalui fungsi-fungsi tertentu, senyawa tadi akan berubah 
menjadi darah dan cairan lainya. Perubahan selanjutnya, makanan yang berasal dari 
unsur tadi menjadi daging, tulang rawan, dan otot yang kemudian menjadi udara 
yang sangat halus. Setelah itu, makanan tersebut menjadi sesuatu yang bisa 
merasakan, dan menjadi bentuk indrawi; kemudian menjadi bentuk estimatif dan 
bentuk intelektif. Bagi Mulla Shadra, proses ini terus berlanjut terus menerus sampai 
pada derajat dimana ia dapat menyaksikan cahaya Allah dan melihat sifat-sifat, dan 
nama-nama Allah.
22
 (lihat bagan 1)  
  Manusia setelah sampai pada penyaksian dan ‚bertemu dengan-Nya‛ dan 
merupakan perjalanan yang terakhir jiwa manusia. Dengan keimanan kepadan-Nya 
dan telah melewati tahapan-tahapan penyempurnaan diri melalui (‘irfan/sufi) dan 
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perjalanan kepadan-Nya. Akhirnya  dia telah menjadi ‚Manusia Sempurna‛, yang 
merupakan sebaik-baik ciptaan dan hamba.  
  Setelah melihat perkembangan jiwa dalam proses transformasi menuju 
kesempurnaan. Sekarang kita akan lihat bagaimana proses dan tingkatan-tingkatan 
jiwa sebagi berikut: 
  ‚Menurut Mulla Shadra organ yang pertama diciptakan adalah ‚hati‛ yang 
sekaligus menjadi organ yang terakhir dihancurkan. Dalam hati yang berbentuk 
daging inilah pertama kali muncul wujud pertama (nasy’at) fakultas manusia yang 
memiliki tingkatan-tingkatan yang berbeda-beda dalam proses penyempurnaanya. 
Hati ini, yang dalam realitasnya adalah tubuh hewan, digunakan oleh jiwa melalui 
medium uap-uap halus (the subtle vapors) yang terpancar dari hati tersebut. Semua 
bagian tubuh yang lain diciptakan untuk melayani, dan melindungi hati. Itulah 
sehingga hati diletakkan di bagian tengah tubuh manusia.
23
 
  Ruh halus pertama yang dipancarkan dari hati adalah  ruh hewani (al-ruh al-
heywani) atau ruh hidup (the vital spirit). Selanjutnya ruh kedua tercipta dari yang 
pertama dengan wujud yang lebih halus, itulah ruh psikis (al-ruh nafsaniyyah) yang 
kemudian diikuti oleh ruh tumbuhan (al-ruh al-nabatiyyah), yakni fakultas dasar 
bagi pertumbuhan dan reproduksi. Setelah kesemua ruh tersebut terwujud, barulah 
tercipta jiwa hewani (al-nafs al-haywaniyyah). 
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  Dari jiwa hewani diciptakan fakultas pertama, yakni fakultas indra (the 
tactile faculty) kemudian diikuti oleh jiwa perasa (al-nufus al-hissiyyah). Dengan 
cara yang sama dua fakultas lain yang diciptakan dari jiwa hewani, yaitu ‚jiwa-jiwa 
imajinatif‛ (al-nufus al-khayaliyyah) dan ‚jiwa-jiwa estimatif‛  (al-nufus al-
wahmiyyah). Menurut Mulla Shadra semua jiwa-jiwa ini, sepenuhnya adalah jiwa 
hewani karena memiliki hubungan dengan sifat-sifat hewan. 
  Setelah itu diciptakan jiwa rasional malaikat (al-nafs al-natiqah al-
malakiyyah) yang merupakan salah satu cahaya immaterial Allah yang membentang 
dari alam semesta sampai kealam akhirat. 
  Jiwa rasional ini, menurut Mulla shadra juga memiliki tingkatan. Pada 
tinggkatan pertama terdapat akal materi pertama (al- ‘aql al-hayyulani). Akal 
pertama adalah akal yang berfungsi sebagai benih dari pohon akal ma’rifat, dan 
sebagai biji buah-buahan pengetahuan ‘irfan dan iman. Dari akal pertama ini 
diciptakan akal persiapan (al-‘aql al-isti’dadi), yang kemudian berturut-berturut oleh 
akal dalam perbuatan (al-‘aql bi al-fi’il), akal pemahaman (al-‘aql al-mustafad), dan 
terakhir akal aktif (al-‘aql al-fa’al).24 lihat bagan 2     
  Menurut Mulla Shadra, proses transformasi jiwa ini dilakukkan oleh jiwa itu 
sendiri, yakni ketika jiwa telah menjadi subjek dalam proses transformasi menuju 
kesempurnaan. Dari sini dapat ditarik kesimpulan, bahwa untuk melakukan 
transformasi jiwa manusia, niscaya harus dilakukan upaya mengembangkan dan 
                                                 
24
 Mustamin al-Mandary. Menuju Kesempurnaan. h. 121. 
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mengasah jiwa untuk sampai pada jiwa aktual sebagai tanda kesempurnaan manusia. 
Dari di sini dapat kita lihat peranan tradisi tasawuf/irfan dalam proses transformasi 
jiwa dalam filsafat Mulla Shadra, karena dalam tradisi tasawuf/irfan mendidik dan 
pengolahan jiwa sangat ditekankan bahkan mutlak dilakukan bagi orang yang ingin 
menjalani kehidupan para sufi/arifin.    
Bagan 1 
EVOLUSI KESEMPURNAAN
25
 
Penyaksian cahaya Tuhan/Allah (cahaya diatas cahaya) 
 
Bentuk Estimatif dan Intelektif 
 
Bentuk indrawi dan pahaman 
 
Uap halus yang hangat 
 
Daging dan otot 
 
Darah dan senyawa yang baik untuk kesehatan 
 
Benda mati 
 
Unsur 
 
Saripati gizi dan makanan (pohon Zaitun) 
                                                 
25
 Mustamin  al-Mandary, Menuju Kesempurnaan. h. 132.  
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Bagan 2 
DERAJAT-DERAJAT JIWA
26
 
Al-Ruh al-Haywani 
Al-ruh al-nafsani                           Fakultas Perasa 
Al-nafs al-nabatiyyah               Jiwa-jiwa inderawi (al- Nufus Hissiyah 
Al-nafs al-haywaniyyah   Jiwa-jiwa Imajinatif (al-Nufus al-
Khayaliyyah) 
Jiwa-jiwa Estimatif (al-Nufus al-Wahmiyyah) 
 
Jiwa Rasional Malakut 
(al-Nafs al-Natiqa al-Malakiyyah) 
 
 
Akal Material (al-‘aql al-hayulani) 
Akal Potensial (al-‘aql al-isti’dadi) 
Akal Dalam Perbuatan (al-‘aql bi’l-fil) 
Akal Pahaman (al-‘aql al-Mustafad) 
Akal Aktif (al-‘aql al-Fa’al) 
 
Melihat dari perjalan hidup, pokok-pokok pemikiran, dan corak pemikiran 
Mulla shadra. Setidaknya ada empat faktor yang mempengaruhi perkembangan 
pemikiran Mulla Sadra yaitu: 
                                                 
 
26
 Mustamin  al-Mandary, Menuju Kesempurnaan. h. 133. 
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Pertama lingkungan, Mulla Sadra dilahirkan dan dibesarkan dilingkungan 
yang agamais yang bermazhab Syi’ah Itsna ‘Asyariyyah atau Syi’ah dua belas, sekte 
ini meyakini bahwa Nabi menetapkan 12 orang manusia sebagai penerus risalahnya 
(Ali bin Abi Thalib sampai Muhammad al-Muntzar dikenal dengan al-Mahdi).27 
Mulla sadra sejak kecil dekat dengan nuansa intelektual dan spiritual. Sehinga tradisi 
ini telah mengakar dan membentuk karakter Mulla Sadra. 
Kedua guru yang ‘alim, setelah terbentuk dalam lingkungan yang punya basis 
Agama yang kuat, Mulla Sadra juga tidak bisa dilepaskan dari didikan dan tempaan 
dari seorang guru yang ‘alim, yang disegani dan cukup berpengaruh pada samanya, 
salah satunya adalah Mir Damad. 
 Ketiga kesadaran diri, dalam diri Mulla Sadra telah mengalir cahaya kesadarn 
diri untuk belajar dan mendalami ilmu. Sehingga dengan kesadaran diri. ditambah 
lingkungan, dan seorang guru yang kedalaman ilmunya tidak diragukan.akhirnaya 
Mulla Sadra terbentuk menjadi tokoh filsafat yang sukses. Filsafatnya telah 
mencapai puncak pemikiran filsafat Islam yang menjadi kekayaan Islan sepajang 
sejarah. 
 Berkenaan dengan ini iktiar manusia untuk melakukan perubahan terhadap 
dirinya dan orang lain Allah berfirman: 
                                                 
27
 Dewan Redaksi Ensiklopedi Islam, Ensiklopedi Islam (Cet. IV; Jakarta: PT Ichtiar Baru 
Van Hoeve, 1997), h. 8.    
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‚sesungguhnya Allah tidak merubah suatu keadaan suatu kaum sehingga 
mereka mengubah keadaan mereka sendiri.‛ (QS. Ar-Ra’ad (13): 11 : 
  
 
Terjemahnya: Sesungguhnya Allah tidak merubah keadaan suatu kaum sehingga 
mereka merubah keadaan yang ada pada diri mereka sendiri.28 
 
Keempat petunjuk Ilahi, yang tidak kalah pentingnya dari ketiga faktor 
diatas, yang sering dilupakan kebanyakan orang, bahkan ada yang mengingkarinya. 
Hal itu adalah faktor X, adalah faktor yang berasal dari luar jangkauan kesadaran 
Manusia biasa, hanya orang-orang yang hatinya diberi cahaya keimanan yang dapat 
memahaminya. Allah menjanjikan bahwa siapa yang bersungguh-sungguh  bergerak 
untuk mendekatkan diri kepada-Nya, maka niscaya Allah pasti menunjuki jalan 
baginya (manusia), sebagai mana dalan Al-Qu’ran (QS.al-Ankabut:69) dijelaskan: 
Terjemahnya: Dan barangsiapa yang bersungguh-sungguh di jalan kami, niscaya 
benar-benar akan Kami tunjukkan kepada jalan-jalan Kami. Sesungguhnya Allah 
bersama orang-orang yang berbuat kebajikan.29 
 
Penulis berinisiatif dalam menutup sub bahasan tentang bahasan gerak jiwa 
ini dengan memberikan uraian pemikran Mulla Shadra tentang empat perjalanan 
sekaligus ini juga menjadi tanda orisinalitas pemikiran Mulla Shadra sebagai 
berikut. 
                                                 
28
 Departemen Agama RI, h. 370.  
  
29
 Ibrahim Amini, Risalah Tasawuf  (Cet. I; Jakarta: Islamic Center Jakarta, 2002), h. 103.  
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Dalam kitabnya al-Hikmah al-Mutaaliyah fi al-asfar al-aqliyah al-arba’ah 
(puncak kearifan dalam empat tahapan perjalanan intelek), ia menjelaskan bahwa 
manusia mencapai kearifan tertinggi haruslah melewati empat tahap perjalanan 
ruhani yang semuanya harus terangkum dalam rangkaian filsafat yang 
dikembangkannya. Empat tahap perjalanan perjalanan tersebut antara lain:
30
 
Perjalanan pertama; safar min al-khalq ila al haq (perjalanan dari makhluk 
menuju tuhan). Pada tingkat ini, perjalanan yang dilakukan adalah dengan 
mengangkat hijab kegelapan dan hijab cahaya yang membatasi antara seorang 
hamba dengan Tuhannya. Seorang salik harus melewati stasiun-stasiun, mulai dari 
stasiun jiwa, stasiun qalb, stasiun ruh dan berakhir pada maqsad al-aqsa. Pada tahap 
ini perjalanan rohani baru dimulai dari pelepasan diri dan bergabung menuju Tuhan. 
Dalam kajian filsafatnya, perjalanan pertama ini adalah gambaran dari upaya salik 
mengangkat kesadarannya dari realitas makhluk lewat pembahasan wujud dalam 
makna umum dan juga tentang hukum-hukum ketiadaan, entitas, gerakan matrial 
dan substansial serta intelek. Pembahasan alwujud (eksistensi), secara umum yang 
berkaitan dengan dasar atau prasyarat bagi diskursus tauhid (merupakan maslahah 
filsafat biasa) berkenaan dengan perjalanan mental kita dari makhluk menuju Tuhan. 
Pada tingkat ini, salik berusaha lepas dari alam dan dunia supranatural tertentu agar 
dapat mencapai esensi Ilahi membuka semua hijam antara dirinya dan Tuhan. 
                                                 
30
 Mulla Shadra, al-Hikmah al-muta’aliyah fi al-asfar, Jurnal Subtantia, Vol. 13, no.2 
oktober 2011 jilid I, H. 39-44 
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Perjalanan ke dua: perjalanan safar bi al-Haq fi al-Haq (perjalan bersama 
tuhan di dalam Tuhan). Pada tahap ini seorang salik memulai tahap kewaliannya, 
karena wujudnya telah menjadi dirinya dan dengan itu dia melakukan 
penyempurnaan dalam nama-nama agung Tuhan. Tingkat ini adalah tingkat 
penyempurnaan teologis seorang salik. Dalam konteks ini Mulla Shadra 
membincang tentang hal-hal yang berkaitan dengan keTuhanan. Perkara yang 
berhubungan dengan al-mahdah (prinsip permulaan) yaitu tauhid, teologi, dan sifat-
sifat keIlahian perjalanan bersama Tuhan dalam Tuhan, dengan bantuannya salik 
berjalan melalui nama-namanya keadan-keadaannya, kesempurnaannya dan sifat-
sifatnya. Perjalanan ini merupakan penelusuran sifat-sifat Ilahiyah, mengetahui 
seluruh sifat dan asmanya, fana’ dalam zat,sifat dan perbuatannya. Fana bermakna 
tidak melihat dirinya, fana’ dalam zat disebut maqam rahasia (sir), fana dalam sifat 
disebut ‚tersembunyi‛ (qafi). 
Perjalanan ke tiga: safar min al-Haq ila al-Haq bi al-Haq (perjalanan dari 
Tuhan menuju makhluk bersama Tuhan). Dalam stasiun ini seorang salik menempuh 
perjalanan dalam af’al Tuhan, kesadaran Tuhan telah menjadi kesadarannya dan 
menempuh perjalanan diantara alam jabarut, malakut, dan nasut serta menyaksikan 
segala sesuatu yang ada pada alam tersebut melalui pandangan Tuhan. Pembicaraan 
pada tingkat ini meliputi proses penciptaan dan emanasi yang terjadi pada intelek-
intelek. Permasalahan yang berhubungan dengan ilmu al-nafs al-falsafi (psikologi 
filsafat) manusia, perbuatan Ilahi yang universal, perjalanan dari Tuhan menuju 
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makhluk bersama Tuhan. Dalam perjalanan ini salik kembali kedunia makluk dan 
bergabung dengan manusia lain. Tetapi kepulangan ini tidak berarti keterpisahan dan 
kejauhannya dari esensi Ilahi. Sebaliknya, si pengembara dapat melihat esensi Ilahi 
bersama segala sesuatu dibalik segala sesuatu. 
Perjalanan ke Empat: safar min al-Khalq ila al-Khalaq bi al-Haq (perjalanan 
dari amkhluk menuju makluk bersama Tuhan). Dengan mata Ilahiyah, seseorang 
memperhatikan makhluk dan rahasianya, mengerti seluruh rahasia makhluk, titik 
mula dan akhirnya, titik awal dan tujuannya, apa yang baik dan buruk baginya. 
Inilah maqam wilayah atau khalifah (khaliatullah) atau al-Insan kamil. Dan bagi 
yang diangkat menjadi Rasul, maqam ini disebut sebagai risalah (kerasulan). Pada 
tahap ini perjalanan penyaksian seluruh makhluk dan apa yang yang terjadi padanya 
di dunia dan di akhirat serta mengetahuiperjalanan kembali menuju Allah dan bentuk 
kembalinya serta azab dan nikmat yang akan diberikan Allah kepada mereka. Karena 
itu pembicaraan Mulla Shadra pada tingkat ini adalah pembicaraan yang berkaitan 
dengan eskatologi atau ma’ad yang akan terjadi pada diri manusia setelah 
kematiannya dan dengan bukti serta argumentasi rasional. Dalam pandangan Mulla 
Shadra tentang al-Maad telah mengubah interpretasi miskonsepsi tanazukh 
(reingkarnasi), kebangkitan jasmani (jasad), tadsimu al-amal (interaksi badan) 
dengan seluruh amal, keabadian al-kuffar (orang-orang kafir/ ingkar) dalam siksa dan 
kesakitan. Sesuatu yang berhubungan dengan al-ma’ad (akhir perjalanan/tempat 
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kembali yang tetap) tentang jiwa dan tujuannya (ma’ad).31 Salik secara bersama-
sama bertanggung jawab membing manusia dan mengarahkan mereka pada 
kebenaran. Setelah melewati tahap-tahap perjalanan (manzil), jiwa (al-nafs) seperti 
tersebut diatas dalam mensucikan jiwa dari nafsu yakni setelah seluruh perbuatannya 
semata-mata untuk Allah, apakah dialam kata-kata atau perbuatan, atau pikiran, 
atau keinginan. Manzil yaitu satu istilah adalah murni istilah sufisme mempunyai 
makna berhenti pada suatu jalan (berhenti dalam) waktu sejenak sebelum 
melanjutkan perjalanan.
32
 Tingkatan penyatuan menjelaskan esensi Allah yang 
negasikan dengan nama-nama dan sifat-sifatnya. Tetapi tingkatan al-wahidiyah 
(penyatuan) menjelaskan esensi Allah bersama nama-nama dan sifat-sifatnya yang 
maujud di dalam wujud-wujud dasar yang permanen (al-ayan al-tsbitah).
33
  
Terdapat permulaan maqam dari perjalanan hati (manzil) dan puncak dari 
perjalanan pertama yaitu perjalan dari makluk kepada kebenaran. Wujud dari 
pesuluk menjadi ril (haqqani) dan menjadi kontingen (al-jihal-imkaniyah) yang 
meninggalkan dirinya dan ketika hati orang beriman berada ditangan yang Maha 
pengasih dan kemudian ia meninggikan hati tersebut sesuai dengan kehendaknya, 
                                                 
31
  Eskatologi dikenal dengan sebutan ma’ad, secara khusus al-tatazani memaknai  ma’ad 
sebagai berikut; merupakan sumber/tempat dan hakikat kebangkitan adalah kembalinya sesuatu kepada 
apa yang ada sebelumnya dan yang dimaksud ini adalah kembalinya keberadaan setelah kehancuran, 
atau kembalinya bagian-bagian tubuh kepada penyatuan setelah keterpisahan, ruhani murni 
sebagaimana pandangan para filosof bermakna kembalinya ruh kepada asalnya yang non material dari 
keterikatan dengan tubuh material dan penggunaan alat-alat fisik atau keterlepasan terhadap kegelapan 
yang menyelimutinya. Nur Kholis: pemikiran filsafat Islam perpektif Mulla Shadra. 
32
  Mulla Shadra, al-Hikmah al-Muta’aliyah fi al-asfar; jilid , Jurnal subtantial, vol. 13 no. 2 
oktober  2011 hal. 13. 
33
  Mulla Shadra, al-Hikmah al-Muta’aliyah fi al-asfar  jilid I h. 18.; dalam Jurnal 
Subtantial, vol. 13, no. 2 oktober 2011  
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maka ia akan melihat sifat-sifat dan nama-namanya yang tertinggi, baik nama-nama 
yang menunjukkan rahmatnya maupun nama-nama yang menunjukkan 
kemurkaannya (al-lutfiyah wa al-khariyah). Dari dasar wujudnya, hukum-hukum dari 
nama-nama Allah didalam kejamakannya akan mewujud didalam dirinya. Maqam ini 
dikenal sebagai maqam ketunggalan (maqam al-wihdiyah). Dia berada di maqam 
penyusutan dan pengembangan (maqam al-qabd wa al-bas) yang mewujudkan 
hukum yang menunjukkan rahmat maupun hukum-hukum yang menunjukkan 
kemurakaan. Dia kemudian mengalami rasa takut dan harapan (al-khau wa al-raja) 
inilah perjalanan di dalam kebenaran bersama kebenaran. Dia berada di dalam 
kebenaran karena alam rububiyah (al-alam al-rububiyah) begitu luas dan sifat-sifat 
yang sempurna begitu banyak didalam pemahaman dan setiap dari setiap sifat-sifat 
itu mengatur eksistensi sang hamba. Dia bersama kebenaran karena ketika sang 
hamba terbebas dari aturan-aturan kemungkinan dan berada di dalam kekuasaan 
cahaya kebenaran, maka dia akan mewujud melalui kebenaran dan bukan melalui 
dirinya sendiri. Dia tidak mempunyai lagi ‚dirinya sendiri‛ (ananiyyah) pada wujud 
ini. Dia tiba pada perjalanan ke dua menuju pada puncak perjalanannya dan 
perkembangan perjalanan tersebut dari satu keadaan ke keadaan yang lain (min halin 
ila hal), dia menyaksikan semua sifat-sifat Allah yang berada didalam ketungglan 
tak terlihat (unsseen unity) yang khusus bagi esensi wajibnya (gaibal wahdah al-
muqtasah bi satihi al-wajibiyyah). Dia kemudian akan mencapai ketiadaan esensi 
(al-fana al-zati)tetapi belum melihat kebenaran murni (al-haqqal mahad) dan 
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penyatuan mutlak (al-ahadiyyah hal mutlaq). Pada maqam ini sifat-sifat tadi larut 
dalam esensina yang tak terlihat semua yang disaksikan oleh pesuluk hanyalah 
individualitas Tuhan yang tak terlihat (al-huyya hal ghaibiyyah al-Ilahiyya). 
Hal ini merupakan peniadaan diri murni (self effacement al-mahw al-
mahad), penafian diri yang sebenarnya (sir obliteration, al-tamas al-sir), puncak 
maqam hati, dan menjadi permulaan dari manifestasi (maqam) ruh (al-ghaibiyah al-
Ilahiyah). Kuiditas-kuiditas kontingen (al-mahidiyah hal imkaniyah) sebagai 
manifestasi dari nama-nama Allah, sebagai manifestasi dari sifat-sifatnya, dan 
sebagai cerminan dari esensinya. Inilah perjalanan kebenaran ke makluk. Inilah 
maqam kesucian (al-wilayah).
34
 Wilayah penyebaran (altasarruf) dan penyatuan (al-
Jam) penyaksian terhadap makhluk tidak menutup kebenaran pada dirinya, demikian 
juga penyaksiaan terhadap kebenaran tidak menutup penyaksiaannya terhadap 
makhluk tetapi, dia melihat penyatuan yang mewujud didalam kejamakan dan 
kejamakan ini larut didalam penyatuan yang tak terlihat.  
Empat al-asfar tersebut diatas secara inklusif memuat world view 
berdasarkan ajaran metafisika yang dalam alur matriksnya dijelaskan secara 
eksplanatif tentang empat perjalanan sebagaimana yang tampak dalam klasifikasi 
diatas, yaitu perjalanan suluk intelektul menuju maqam kepastian, dari penciptaan 
                                                 
34
  Jawadi Amuli, al-jami’al al-asrar editor Henri Corbin dan O. Yahya, Tehran: institute 
francon iranian 1969, h. 394. Alwilayah, yakni suatu kunci didalam konsep sufi yang menjelaskan 
wilayah spiritual dan kedekatan dengan yang satu kasyani menjelaskan kesucian I ini sebagai maqam  
“ketiadaan” didalam yang satu, kepuasan dan kedekatan dengan Allah. Lihat Kasyani, al-Istilahat al-
Sufiyah, editor. A Springer, dengan penerjemah (kedalam bahasa inggris N. Safwat) menjadi aglosari 
of Sufi Technical terms, London: the oktagon Press 1991, h. 23 
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(al-khalak) menuju pencipta/ kebenaran Mutlak (al-haq). Kemudian dalam al-haq 
melalui al-haq dan berakhir pada perjalanan melalui al-haw kembali kedalam 
penciptaan (al-khalaq).  
Empat al-asfar tersebut diatas kaitannya dengan perjalanan intelektual (al-
asfar al-ilmi melalui penjelasan teoritis (al-bahats al-nazari) yang berhubungan 
dengan perjalanan para pesalik, yakni perjalanan dari keadaan-keadaan (al-safar al-
khalik), perbuatan (al-amali), perjalanan pertama berhubungan dengan metafisika 
umum (al-umural amma) dan merupakan premis yang menjadi pijakan pemikiran 
Mulla Shadra membuktikan keniscayaan dalam keindahan dan sifat-sifatnya. Dan 
dalam pemktian ini seseorang dapt melanjutkan pada perjalanan kedua yang 
berhubungan dengan onto teologi atau metafisika khusus (al-ilahiyat bi al-ma’ana al-
khass). 
B. Kontribusi Pemikiran Mulla Shadra terhadap Filsafat Islam kontemporer 
1. Kondisi Filsafat Islam 
Sejarah mencatat bahwa karena mengaggap ilmu-ilmu akal (aqli), 
membahayakan ilmu-ilmu agama (naqli) bahkan aqidah Islam. Al-Ghazali merasa 
perlu uantuk menghidupkan ilmu-ilmu agama (naqli), meskipun sebenarnya gerakan 
anti ilmu-ilmu rasional telah dimulai kira-kira dua abad sebelum al-Ghazali. Yaitu 
Abu Hasan al-Asy’ari (324 H/ 935 H) tehadap aliran Mu’tazilah. Meskipun gerakan 
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tersebut berhasil menggeser kedudukan Mu’tazilah sebagai mazhab resmi 
kekhalifahan saat itu, tetapi belum berhasil meredam gerakan rasional filosofis.
35
        
   Al-Ghazali dalam melakukan kritik terhadap filsafat begitu bijak dan hati-
hati, dapat kita lihat dari ungkapanya ‚janganlah anda mengkritik sesuatu (dalam hal 
ini filsafat) sebelum menguasai betul hal tersebut, bahkan kalau perlu anda 
mengungguli ahlinya.‛ Akhirnya al-Ghazali mengabdikan diri mempelajari filsafat 
secara sistemik, kurang lebih dua tahun, dengan tujuan mengkritiknya. Ternyata al-
Ghazali betul menguasaiya, hasil penelitianya diabadikan dalam maqashib al-
falasifah. Meskipun belakangan al-Ghazali dianggap gagal memahami filsafat 
terutama bahasa operasional yang digunakan para filosof. Setelah merasa menguasai 
filsafat, al-Ghazali meelancarkan kritik terhadap filosof (terutama filosof Muslim) 
ini tertuang dalam karyanya Tahafut al-falasifah.36 
  Kritikannya ternyata sangat efektif. Al-Ghazali memperingatkan kaum 
Muslimin agar berhati-hati tehadap beberapa ajaran (proposisi) para filosof; bahkan 
mengkafirkan para filosof dan para pengikutnya. Di antara ajaran para filosof yang 
dikafirkan al-Ghazali adalah: kepercayaan mereka kepada keabadian alam, ketidak 
tahuan Tuhan pada juz’iyyat (patikuler-patikuler), dan penolakan terhadap 
kebangkitan jasmani.   
                                                 
35
 Mulyadhi Kartanegara, Mengislamkan Nalar; Sebuah Respon Terhadap Modernitas (t.c; 
Jakarta: Erlangga, 2007), h. 18.   
 
36
 Mulyadhi Kartanegara, Mengislamkan Nalar; Sebuah Respon Terhadap Modernitas (t.c; 
Jakarta: Erlangga, 2007), h. 19. 
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 Peringatan dan pengkafiran al-Ghazali pada kaum filosof ternyata  
(melahirkan permusuhan) terhadap filsafat dan ilmu-ilmu rasional lainya yang 
terkait, seperti fisika, psikologi, metafisika, astronomi, dan sebagainya. Dikatakan 
efektif karena setelah serangan itu, filsafat tidak pernah dilihat, dan pengkajian 
filsafat secara rasmi dilarang, dan karya-karya filosofis dibakar dan dihancurkan. 
Dengan demikian dapat disimpulkan kitikan al-Ghazali tehadap filosof efektif dan 
‚telak‛, sehingga dibelahan dunia Sunni di mana pengaruh al-Ghazali adalah besar, 
fisafat tidak pernah bisa bangkit hingga saat ini.
37
 
2. Harapan Baru Filsafat Islam 
Tidak sampai satu abad setelah serangan al-Ghazali terhadap filsafat, tradisi 
dan sistem filsafat Ibn Sina telah dihidupkan kembali dan dikembangkan dengan 
modifikasi iluminatif oleh Syihabuddin Suhrawardi al-Maqtul (w.587/1191). 
Demikian juga serangan tehadap Ibn Sina oleh Fakhruddian al-Razi (w.606/1209), 
telah dijawab oleh Nashiruddin al-Thusi (w.673/1274). Seorang filosof dan astronom 
Syi’ah yang terkenal. 
Al-Thusi merupakan filosof kesohor dan teolog terkemuka Syi’ah dan 
dikenal luas dikalangan Sunni. Pandanganya sebelum Mulla Shadra, dianggap 
sebagai cermin pemikiran kalangan Syi’ah. Al-Thusi adalah pengkritik nomor satu 
                                                 
37
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Fakhruddin al-Razi, dan mengungkap kekeliruan pandanganya dalam sejumlah buku 
dan risalahnya.
38
 
Selanjutnya, al-Thusi mengembankan tradisi filsafat Ibn Sina dengan gigih 
dan konservatif. Sedangkan tadisi-tradisi iluminasionis, dipertahankan dan 
dikembangkan dengan warna paripatetik oleh Quthbud-Din  al-Syirasi (w.701/1311), 
murid dan rekan kerja al-Thusi di observatoriumnya, yang juga seorang filosof-
astronom yang cukup terkemuka pada masanya. Quthubud-Din menulis sejumlah 
karya, Ibn Sina, Syarh al-Qanun (komentar atas karya Ibn Sina, al-Qanun fi al-Tibb), 
dan Syarh Hikmah (komentar atas karya Suhrawardi) serta  Durrah al-tajyan 
berisikan pembahasan tentang ragam Hikmah.39   
3. Babak Baru Filsafat Islam 
Selanjutnya pada masa kejayaan kerajaan Safawi (abad XVI dan XVII),  
tradisi filsafat dan ilmi-ilmu rasional yang saat itu diperkaya oleh tradisi 
iluminasionis yang diprakarsai Suhrawardi dan tradisi mistiko–filosofis yang bersal 
dari Ibn al-Arabi, terus dilestaikan dan dikembangkan oleh apa yang dikenal 
‚mazhab Isfahan‛ (The School of Isfahan) yang didirikan dan dipimpin oleh Mir 
Damad (w.1042-1632).
40
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 Muhsin Labib, Para Filosof  Sebelum dan Sesudah Mulla Shadra (Cet. I; Jakarta: Al-
Huda, 2005), h. 133.  
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 Muhsin Labib, Para Filosof  Sebelum dan Sesudah Mulla Shadra, h. 135.  
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 Mulyadhi Kartanegara, Mengislamkan Nalar; Sebuah Respon Terhadap Modernitas (t.c; 
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Menurut Muhsin Labib, Mir Damad adalah filosof yang sangat populer, 
bahkan mengungguli semua filosof Iran, kecuali Mulla Sadra dan Sabzewari. Mir 
Damad berhasil mengawinkan filsafat paripatetisme dan filsafat iluminasionisme.41 
Mir Damad salah seoang guru utama Mulla Sadra yang sangat berpengaruh terhadap 
pemikirannya. 
Mazhab Isfahan terus berkembang dan melahirkan filosof-filosof yang jenius 
dan tentu saja perkembangan ilmu-ilmu filsafat mencapai puncaknya dengan 
lahirnya Sadruddin Syirazi yang dikenal dengan nama Mulla Shadra (w.1050-1641) 
yang telah mensintesakan berbagai tradisi filsafat Islam bahkan tradisi mistik, Ibn 
al-Arabi (w.638-1240) dan Rumi (w.672-1273) yang berbeda-beda ke dalam sistem 
filosofis yang integral dan dikenal dengan ‚Teosofi Transenden‛ (Al-Hikmah Al-
Muta’alliyat). 
Disini dapat kita lihat perkembangan filsafat Islam terus mengalami 
kemajuan yang cukup pesat dan terus bergerak mencari bentuknya, bahkan 
indentitas filsafat Islam semakin terlihat dalam mazhab Isfahan, terutama setelah 
munculnya figur Mulla Shadra dengan filsafat Hikmah yang di bangunya. Filsafat 
Hikmah ini relatif lebih Islami ketimbang berbagai aliran filsafat sebelumnya.   
Ajaran-ajaran filsafat Mulla Shadra kemudian dikembangkan oleh kedua 
muridnya : Mulla Abd Razak Lahidji (w.1072-1661) dan Mulla Faid Kasyani 
(w.1091-1680) dalam karya-karya mereka yang agung. dari hasil semaian mereka, 
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muncul filosof-filosof besar lainya, seperti syek Ahmad Ahsha’I (w 1241-1826) dan 
Mulla Hadi Sabsawari (w 1295-1878) yang keduanya hidup pada dinasti Bani 
Khajar.
42
    
4. Filsafat Islam di Abad Modern 
Pada awal abad XIX sebelum periode Qajar, filsafat Mulla Sadra 
dibangkitkan kembali secara penuh di Isfahan oleh Mulla Isma’il Khauji43 dan Ali 
Nuri
44
 selama periode ini Tehran secara bertahap meningkat menjadi pusat studi 
filsafat Islam yang menghasilkan sejumlah guru besar terkenal diakhir periode ini. 
Tradisi ini terus berlanjut, bahkan abad XX  inipun, dunia Syi’ah masih tetap 
produktif, melahirkan filosof yang disegani dunia, seperti Murtadha Mutahhari (w 
1400-1979), Sayyid Muhammd Thabathabai (w 1402-1981), Sayyid Jalaluddin 
Asyistani, Mehdi Ha’iri Yazdi dan Muhammad Taqi Mishbah Yazdi, yang masih 
hidup sampai sekarang (2009) dan tentu saja kita tidak boleh mengabaika tokoh lain 
yang lebih akrab dengan kita seperti Muhammad Baqir al-Sadr (penulis karya 
Falsafatuna) dan Seyyed Hossein Nasr yang telah banyak kita kenal dengan tulisan-
tulisan mereka.
45
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Diantara filosof diatas yang paling berperan penting terhadap pekembangan 
filsafat Islam di era modern ini terutama filsafat Mulla Shadra adalah Allamah 
Thabathaba’i. Thabathaba’i dianggap pionir filsafat di Hawzah Qum sepanjang abad 
sekarang. Hampir semua filosof dan ulama intelektual yang sekarang tampil 
kepermukaan dengan karya besar adalah muridnya sekaligus juga murid Imam 
Khomaeni.
46
 
Shadraisme mencapai kesempurnaanya ditangan Thabathaba’i. ulama ini rela 
mengorbangkan karir fiqihnya sehingga tidak menjadi marja’ atau menyandang gelar 
Ayatullah al-Uzhma, sebagai mana rekan-rekan semasanya, demi menekuni bidang 
filsafat yang mulanya kurang populer dikalangan Hawzah Najaf dan Qum saat itu. 
Thabathaba’i berhasil mendirikan sebuah akademi tradisional yang mengajarkan 
filsafat al-Hikmah al-Muta’alliyah pada kuliah level tertinggi (al-bahts al-kharij).  
Selanjutnya berkat ketulusan dan ketekunannya, filsafat di Hawzah Qum 
secara umum kini telah sejajar dengan fiqih dan ushul fiqih, sehingga menjadi mata 
pelajaran untuk pelajar tingkat pertama (setingkat strata satu), menengah, dan 
tingkat lanjut. Bukunya bidayah al-Hikmah dan Nihayah al-Hikmah, kini menjadi 
buku pelajaran resmi Hawzah dalam bidang filsafat sebelum Syarh al-Manzhumah 
karya Sabzewari dan al-Asfar al-Arba’ah-nya Mulla Shadra. Thabathabai dengan 
memperhatikan kondisi pemikiran terdahulu, tradisi pemikiran dan tasawuf, 
Thaba’thabai mengakuinya sendiri bahwa metode berfikir Mulla Shadra banyak 
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memberikan inspirasi dan pengaruh bagi dirinya terkhusus ia menjadikan al-Hikmah 
al-Muta’aliyah sebagai fondasi pemikirannya.47 Thabathaba’i telah mencetak 
puluhan ulama dan pemikir yang memberi kontribusi besar dalam pengembangan 
studi filsafat, politik, irfan/tasawuf tafsir, dan lain-lain, seperti:  
a. Ayatullah Jawadi Amoli, 
b. Ayatullah Murtadha Muthahhari, 
c. Ayatullah Hasan Zadeh  Amoli, 
d. Ayatullah Yahya anshari Syirazi, 
e. Ayatullah Mehdi haeri Yazdi, 
f. Ayatullah murtadha Haeri Yazdi, 
g. Ayatullah muhammad Taqi Misbah Yazdi, 
h. Ayatullah Jalalud-Din Asytiani, 
i. Ayatullah Ja’far Subhani, 
j. Ayatullah Ali Khamenei, 
k. Ayatullah Ibrahim Amini, 
l. Ayatullah Musthafa Khomeni, 
m. Ayatullah Mofatteh, 
n. Ayatullah Quddusi, 
o. Prof. Dr. Henry Corbin, 
p. Prof. Dr. Seyyed Hossein Nasr dan, 
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 Prihananto, Thaba’thabai, profil seorang pemikir filsafat Islam modern. http://www. 
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q. Prof. Dr. William Chithick.48  
Selain dari Thaba’thabai, Mutahhari banyak mengenai Shadra dalam 
beberapa karyanya, yang dikumpulkan dan disunting oleh penerbit Mizan, 
Muthahhari terlihat memiliki keinginanuntuk mengenalkan lebih terhadap pemikiran 
Shadra. Mulai dari arti hikmah sampai konsep alhikmah al-muta’aliyah yang 
dibahasnya dalam buku tersebutbeberapa sumbangan kaum Muslim terhadap filsafat 
juga mewarnainya, yang tentunya didalamnya berisi tentang peran Shadra terhadap 
perkembangan filsafat, terutama filsafat Islam. Selain itu, konsep masyarakat dan 
sejarah yang dilontarkan oleh Muthahhari juga sangat terlihat pengaruh Shadra 
terhadapnya.
49
 
 Mulyadhi memberi apresiasi, menyatakan bahwa perkembangan filsafat 
Islam begitu pesat di dunia Syi’ah  sampai sekarang dan memberikan kentribusi aktif 
dan kritis untuk mengadakan respons, dialog, dan bahkan koreksi yang konstruktif  
terhadap rekan filosofisnya dari dunia Barat. 
Seperti yang telah dilakukan oleh Thabathaba’i. Thabathaba’i berhasil 
dengan baik dalam memberikan dialog atau lebih tepat kritik, yaitu terhadap 
Marxisme yang pernah dikembangkan di Iran oleh partai Tudeh  dan sangat 
berpengaruh terrhadap kaum intelektual muda Iran. Dalam bukunya osul-e falsafeh 
va ravesh-e realism atau prinsip-prinsip filsafat dan metode  realistik, Thabathaba’i 
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 Muhsin Labib, Para Filosof  Sebelum dan Sesudah Mulla Shadra,  h. 268.  
 
49
 Buku tersebut disunting oleh Musa Kazim dan diterjemahkan oleh tim penerjemah Mizan 
dan diberi judul filsafat Hikmah : pengantar pemikiran Shadra (Bandung: Mizan 2002). 
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(dibantu dan dipopulerkan oleh muridya  Murtadha Muthahhari) telah melakukan 
kritik yang sistematik dalam 14 risalah filosofis terhadap Marxisme, sehinga 
memperkuat revolusi Iran dari dimensi filosofisnya. Demikian juga Mehdi Ha’iri 
Yazdi, murid Ali syitani dan Imam Khomaeni yang kini profesor filsafat di 
Univesitas Tehran, telah mempersembahkan eksposisi filosofis terutama dari sudut 
epistemologi tentang ‚pengalaman mistik‚ secara filosifis dalam sebuah karyanya 
yang penting, The principles of Epistimology in islamic philosofhy: knowledge by 
presence. Dalam karya ini, Yasdi menjelaskan  dengan fasih dan dengan terminologi 
modern, bahwa pengalaman mistik merupakan pengalaman objektif dan bisa 
dijelaskan secara logis, dan bukan seperti yang sering dianggap oleh sebagian 
ilmuwan sebagai ‚halusinasi‛.50  
Dari ilustrasi diatas, Mulyadhi berkomentar bahwa, inilah kelebihan dari 
tradisi rasional dan filosofis, kalau terus–menerus dipertahankan dan dikembangkan 
akan sangat potensial untuk mampu menjawab tantangan filosofis kontemporer yang 
muncul dari berbagai sistem filosofis ilmiah yang bersumber pada ajaran 
positivisme, materialisme dan ateisme dari belahan Barat.  
Harus diakui bahwa tradisi filsafat  yang masih tetap terjaga dan terpelihara 
sampai sekarang di dunia Islam adalah Cuma di Iran tepatnya dikota Qum (sekarang 
dikenal dengan mazhab Qum). Menurut kholid al-Walid
51
, ‚bahwa basis utama 
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 Muhsin Labib, Para Filosof  Sebelum dan Sesudah Mulla Shadra,  h. 32. 
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 Khalid al-Walid adalah peraih gelar master dalam Epistemologi Mulla Shadra dan doktor 
dalam Eskatologi Mulla Shadra, lulusan Qum Iran.  
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pemikiran filsafat Islam yang masih tetap eksis hingga sekarang ternyata hanya ada 
di Iran, tidak di Mesir, apalagi di Saudi‛.52       
Seiring dengan perkembangan filsafat yang begitu pesat di negara Iran, 
negara ini telah menjadi negara yang disegani dan dihormati dalam bidang ilmu 
pengetahuan dan tekhnologi. Tidak sampai disitu, dengan basis filsafat yang matang, 
ternyata mampu mendorong perubahan dan  pertumbuhan Negara tersebut, Ini 
tercermin dalam sebuah revolusi besar pada tahun 1979, yang membuat negara-
negara Eropa dan Amerika Serikat sempat tercengang. Revolusi ini dipimpin 
langsung oleh seorang Ulama faqih, sufi dan ahli dalam filsafat Islam, dia adalah 
Imam Khomaeni, yang oleh Oliver Leaman
53
 ditakan bahwa Khomaeni merupakan 
filosof yang tak tertandingi dalam tradisi pemikiran yang merekah di Iran, Khomaeni 
salah satu anggota mazhab Qum, dan ikut serta dalam gerakan menentang 
kedigdayaan pemikiran Barat.
54
  
Peran Imam Khomaeni dalam pengembangan filsafat  di era ini terutama di 
Hawzah Qum sejajar dengan Thabathaba’i, kedua orang inilah yang telah berhasil 
memasukkan filsafat dan irfan /tasawuf kedalam kurikulum studi di Hawzah mulai 
ditingkat dasar (setara strata satu) sampai tingkat atas.  
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Setelah revolusi, Khomaeni menjadikan Iran sebagai Negara Islam, dengan 
sebutan Republik Islam Iran dengan sistem Wilayatul faqih (baca-filsafat politik 
Islam antara Al-Farabi dan Imam Khomaeni), dan menjadi negara yang disegani 
bukan hanya filsafat dan  ilmu tradisonal keIslaman tetapi juga ilmu modern baik 
pemerintahan, pertahanan, pendidikan,termasuk sains dan tegnologi yang menjadi 
kebanggaan Barat. Bahkan menurut seorang peneliti D.A King dalam sebuah artikel 
dipublikasikan di Nature, edisi 15 juli 2004 yang berjudul ‚The scientific impect of 
netion‛ yang merupakan satu-satunya negara Islam yamg masuk dalam 31 besar 
negara yang paling maju sains-nya di dunia.
55
    
Tentu saja apa yang dilakukan oleh Imam Khomaeni dan hasil yang 
diraihnya, tidak dapat dipisahkan dari pendidikan filsafat yang telah menjadi tradisi 
di Negara tersebut. Lebih jelasnya, menurut Kholid al-Walid adalah sebagai berikut: 
‚ Imam Khomaeni adalah efek dari rintisan pendidikan filsafat ratusan tahun yang 
lalu‛.56  
C. Pengaruh pemikiran Mulla Shadra terhadap Perkembangan Filsafat Islam 
Kontemporer  
Dalam mengurai pengaruh pemikiran Mulla Shadra terhadap perkembangan 
filsafat Islam kontemporer penulis berangkat dari perangkat analisa Ali Akbar 
Rasyad, dimana dia melihat perjalanan Rasionalitas telah melewati 5 tahapan. 
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1. Periode Pertama 
Negeri Hijaz tidak pernah memiliki latar belakang filososfis, kecuali saat 
Nabi Ibrahim as, sehingga Hijaz berada dalam kegelapan kebodohan yang 
membelenggu. Namun, munculnya Islam, cahaya rasionalitas dinyalakan di negeri 
itu. Ayat-ayat pertama diwahyukan berbicara tentang isu-isu seperti membaca dan 
menulis, pengetahuan (ilm) dan kebijaksanaan (hikmah), penciptaan, dan 
antropologi. Dalam suatu cara yang akan mengantarkan manusia untuk berpikir dan 
meningkatkan kesadarannya. Wahyu-wahyu Islami memandang kebijaksanaan 
(Hikmah) sebagai pelengkap al-Kitab (al-Quran Suci) dan kitab-kitab suci lainnya. 
Itulah sebabnya mengapa dalam Islam nalar (‘aql) sama berharganya dengan wahyu. 
Ajaran-ajaran filosofis dan pernyataan-pernyataan rasional membanjiri halaman-
halaman seluruh teks Islam.  Sebagaimana sains-sains Islam lainnya ajaran-ajaran 
filosofis Islam tidak tampil dalam kitab lain mana pun selain kitab-kitab suci. Hal 
tersebut disebabkan karena alasan diantaranya: adalah adanya fakta bahwa isu-isu 
filosofis dan wahyu sangat erat kaitannya sehingga keduanya tidak bisa dipandang 
sebagai dua isu yang berbeda dalam agama.
57
 
2. Periode ke Dua  
Matahari hikmah dan pengetahuan mulai memudar pada kegelapan Abad 
pertengahan di Barat, ia naik di Timur baru (Islam). Dengan kontemplasi dan 
pemikiran serta perluasan Islam, dengan interpretasi teks-teks dan dogma-dogma 
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keagamaan yang beragam, juga karena kepentingan egois, sehingga melahirkan 
banyak perselisihan yang beragam dengan fondasi-fondasi proposisi dan ajaran 
Islam. Implikasinya muncullah mazhab-mazhab filsafat dan teologi Islam yang 
berbeda. Namun, ayat-ayat al-Quran dan hadis-hadis Nabi Saw. Yang menyandarkan 
proposisi-proposisi dan ajaran secara rasional. 
3. Perode ketiga 
Tumbuh kembangnya filsafat dan pengetahuan di dunia Islam. Budaya Islam 
yang kaya menarik sains-sains diseluruh dunia. Pencapaian intelektual dari berbagai 
manusia dan bangsa serta warisan-warisan kebudayaan dari bangsa-bangsa Yunani, 
Iran, Alexandria (Iskandariyah), Mesir dan India Kuno diterjemahkan secara 
ekstensif kedalam bahasa Arab yang merupakan bahasa ilmiyah dan bahsa dunia 
Muslim bahkan sampai sekarang. Gerakan penerjemahan dimulai pada paruh kedua  
masa Manshur ‘Abbasi (136-158/754-775), dan mencapai titik kulminasinya di abad 
ketiga, dan mulai menyusut pada akhir abad keempat. 
Sejajar dengan ekspansi yang cepat dari gerakan penerjemahan dan setelah 
pembangunan bait al-hikmah (graha wicaksana) yang diperintahkan oleh al-Makmun 
dan dikepalai oleh Yahya bin Masuyah bersama kemunculan para Filsuf seperti Abu 
Yusuf Ya’qub al-Kindi (w. 258-866), yang getol dilakukan adalah penyerapan 
elemen-elemen hikmah dari peradaban lain ke dalam sistem intelektual Islam 
dimulai, karenanya, fondasi-fondasi tersebut disiapkan bagi kebangkitan periode ke 
empat rasionalitas Islam.  
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4. Periode ke Empat 
Kemudian pada periode ke empat ini khususnya pada paruh kedua di kenal 
karena kehadiran sejumlah filsuf yang diakui dan terkemuka seperti al-Farabi yang 
dikenal sebagai Abunasir di Barat, dan Ibnu Sina yang dikenal sebagai Avicenna. 
Dua filsuf ini membawa rasionalisme Islam ke titik tertinggi dalam kekokohan dan 
kesempurnaanya. Keduanya berhasil menyintesiskan capaian-capain filosofi Yunani-
Alexandria dengan ajaran-ajaran keagamaan Islam dan dengan kekuatan pikiran 
yang genius mereka yang tak tertandingi. Mereka mendirikan dan menyodorkan 
sistem filsafat yang kokoh selama berabad-abad karya dan pemikiran-pemikiran 
mereka berdua menyuapi Timur Islam dan Barat.
58
 
Namun selanjutnya bermunculan mistikus anti filsafat seperti Abu Hamid 
Muhammad al-Ghazali, para filsuf iluminasionis seperti Suhrawardi, para teolog anti 
filsafat seperti Fakhr al-Din Razi, serta para filsuf sejarawan anti-Yunani seperti Ibn 
Khaldun tidak pernah lebih cemerlang dari kehebatan mereka (al-Kindi, al-Farabi 
dan Ibn Sina). 
5. Periode ke Lima 
Kemudian periode ke Lima, inilah periode dimana perjalanan rasionalitas 
Islam atas filsafat di warnai oleh filosof terkemuka yakni Mulla Shadra, dan dalam 
periode inilah Mulla Shadra memberikan pengaruh besar dalam perjalanan 
perkembangan filsafat Islam.  
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Secara keliru sebagian orang mempercayai bahwa karya Mulla Shadra 
merupakan suatu adaptasi yang cerdas namun tidak inovatif, dari pemikiran 
peripatetik dan secara khusus dari mazhab Ibnu Sina, demikian pula yang lainnya 
menganggap mazhab Mulla Shadra sebagai perluasan dari mazhab iluminasionis, 
secara khusus filsafat Suhrawardi. Bangunan filsafat Mulla Shadra hanya dianggap 
sebagai usaha integrasi tidak konsisten atas tiga ranah epistemologis dari 
peripatetik, iluminasionis, teologi, dan mistisisme, atau bahkan dari empat mazhab 
(peripatetik, iluminasionis, teologi dan mistisisme). Namun, apa yang ada dibalik 
tiga sudut pandang ini adalah merupakan pandangan yang keliru, hal tersebut 
merupakan kesalahpahaman terhadap ciri-ciri dan sifat dari filsafat Mulla Shadra. 
Lewat pengantarnya atas Asfar , karya terbesar Mulla Shadra dan ensiklopedi 
Muslim paling komprehensif, setelah membicarakan kehidupan ilmiah dan 
spiritualnya sendiri, dan secara eksplisit mengeluhkan ketidakadilan dunia terhadap 
hikmah dan kekerasan dari para sejawatnya sendiri, melalui retorika dan gaya 
spiritualnya seolah mengingatkan kita pada perkataan Imam Ali, dia menunjuk 
periode-periode praktis asketiknya yang panjang dan bagaimana kebenaran-
kebenaran disingkapkan kepadanya. Mulla Shadra melihat perubahan ini sebagai 
karunia Ilahi dan mengurai sifat dan spesifikasi mazhabnya sendiri dalam suatu jalan 
mistis. Mengenai sumber dan sifat mazhabnya, Shadra mengatakan: 
‚Maka ketika aku secara tulus berpaling kepada Allah pembuat sebab, dan 
memelalui watak primordialku (fitrah), aku bermohon kepada hadirat-Nya, yang 
membuat seluruh kesulitan menjadi mudah. Untuk waktu yang lama, aku 
berkhalwat; kemudian, berkat periode praktis askestisku yang lama, hatiku dibakar 
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dan diterangi dengan cahaya dunia spiritual (al-malukut) dan bayangan dunia 
imajinal (al-jabarut) dilemparkan atasnya. Kemudian aku menyadari rahasia-rahasia 
yang sebelumnya tidak aku sadari; rahasia-rahasia disingkapkan untukku yang 
sebelumnya belum disingkapkan sedemikian demonstratif. Melalui intuisi, aku 
melihat dan menemukan rahasia-rahasia ketuhanan, realitas rububiyah,yang kekal 
terselubung dan wali-wali Tuhan yang sebelumnya telah aku pelajari‛.59 
 
Begitu besar pengaruh Mulla Shadra terhadap pemikiran Islam sehingga apa 
yang disumbangkan ke dalam konteks pengetahuan dan hikmah Islam tidak dapat 
disejajarkan dalam sejarah Islam, sekalipun kelebihan yang diutamakan dalam 
periode ini milik al-Kindi, al-Farabi, Ibn Sina dan Suhrawardi, apa yang mereka 
kontribusiskan tidak pernah dapat dibandingkan dengan perubahan dan 
perkembangan yang Mulla Shadra munculkan di medan pemikran Islam. Dalam 
metodologi, struktur dan konten, dia melakukan perubahan yang tidak biasa.  
Perubahan yang dilakukan Mulla Shadra yang bersifat kontekstual dan 
kualitatif adalah lebih baik ketimbang seluruh inovasi yang dibuat dalam sepanjang 
tujuh abad dari periode ketiga dan ke empat dari filsafat dan rasionalitas Islam. 
Kemunculan Mulla Shadra menampik klaim dari para orientalis yang mengira bahwa 
filsafat Islam, setelah memperoleh serangan sengit dari al-Gazali, atasnya tidak 
pernah lagi muncul, dan bahkan usaha dari Ibn Rusyd merupakan usaha-usaha 
terakhir dan tidak berhasil apa yang dilakukan oleh para filsuf Muslim untuk 
membela filsafat, dan bahwa setelahnya, filsafat Islam tetap mengalami 
stagnasi/kemandulan. Kehadiran filsafat Shadrian sudah barang tentu berbarengan 
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 Mulla Shadra, Asfar, diberi kata pengantar oleh penulis, Maktab al-Mustafawi, (Tehran, 
1376), h. 8. 
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dengan renaissans dan kemunculan filsafat modern di Barat disatu sisi dan 
mundurnya status ilmiayah ummat Muslim disisi lain. Karena perbuatan buruk yang 
memang disengaja dari Barat dan kelemahan para pengikut Mulla Shadra, filsuf 
terkemuka ini tetap dalam ketidakjelasan di Barat.  
Apabila ditentukan suatu rekonstruksi suatu mazhab filsafat dan intelektual 
sepanjang garis pengetahuan dan tantangan dari zamannya sebagai usaha 
memformulasi dan menyunting ulang mazhab itu sembari memelihara prinsip-
prinsip pokok dan elemen-elemen fundamentalnya, maka secara tepat dapat dikatan 
bahwa gerakan filsafat baru di Iran sebagai ‚mazhab Neo Shadrian.  
sejarah filsafat Islam mencatat ada dua orang filosof yang mengklaim dirinya 
sebagai pemilik burhan al-shiddiqin keduanya adalah Al-Syeikh al-Rais Ibn Sina dan 
Mulla Sadra dengan sedikit radaksi penyebutan, Ibn Sina menyebut dengan hukum 
al-siddiqin sementara Mulla Sadra menyebut buktinya burhan al-shiddiqin.  
Mulla Sadra  menawarkan dalil/argumen pembuktian adanya Tuhan, 
berdasarkan konsep-konsep kunci yang telah dibahas pada bab yaitu pokok-pokok 
pemikiran Mulla Sadra. Agumen Mulla Sadra dapat kita lihat sebagai berikut: 
‚Bedasarkan konsep ashalah al-wujud  yang menyatakan bahwa wujud adalah 
prinsip utama realitas, maka sebagai prinsip utama realitas, kehadiran wujud tak 
dapat ditolak. Namun harus diingat bahwa yang dikatakan wujud sebagai prinsip 
realitas, ialah jikalau wujud tersebut tidak bergantung pada yang lainya, karena bila 
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wujud bergantung pada selainnya, tentu butuh pada wujud yang tidak bergantung 
pada yang lainya, itu yang merupakan prinsip segala realitas, dan Dialah Tuhan.‛60 
Selanjutnya berdasarkan konsep wahdah al-wujud dan tasykik al wujud, 
Mulla Sadra menunjukkan bahwa setiap wujud dari segi perwujudanya adalah sama. 
Meskipun demikian, perwujudan itu berbeda-beda berdasarkan segi intensitas, 
prioritas, dan ketingian dalam memberi sebab. Dengan kata lain wujud itu sama tapi 
juga memiliki tingkatan yang bebeda-beda, semakin tinggi tatanan hirarkis suatu 
wujud, semakin bebas ia dari hubungan diluar dirianya. Sebaliknya semakin endah 
tatanan hirakis wujud sesuatu semakin ia tidak bebas dan terikat oleh hubungan 
dengan sesuatu diluar dirinya. Wujud yang pertama disebut dengan wujud al-nafs 
(wujud bebas). Sebaliknya wujud kedua disebut dengan wujud al-irthibath (wujud 
terikat). Wujud Tuhan adalah sesuatu yang tidak memelukan sebab diluar dirinya. 
Oleh karena itu, Tuhan adalah wujud al-nafs yang menduduki tatanan hirarkis 
tertinggi dari segala wujud yang ada. Sebaliknya, segala wujud yang memerlukan 
sebab di luar dirinya adalah wujud al-irthibath yang dalam tatanan hirarkis berada 
dibawah  wujud al-nafs. 61 
Itulah argumen Mulla Sadra tentang keberadaan Tuhan melalui agumen 
kemendasaran wujud  disebut juga (burhan al-shiddiqin). Menurut Mishbah al-
Yashdi  sebenarnya Mulla Sadra tidak menawakan metode khusus bagi pembuktian 
adanya Tuhan. Hanya saja Mulla Sadra mencoba memahami adanya Tuhan 
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 Achmad Muchaddam Fahham, Tuhan dalam Filsafat Allamah Thabathaba’i.  60. 
61
 Achmad Muchaddam Fahham, Tuhan dalam Filsafat Allamah Thabathaba’i. h. 60-61. 
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berdasarkan Tuhan itu sendiri bukan bedasarkan pada selain Tuhan. Bukti adanya 
Tuhan yang dibangun berdasarkan Tuhan sendiri, sebenarnya menekanan pada 
pencapaian adanya Tuhan yang didasarakan pada pengetahuan persaksian (al-
ma’rifah al-suhudiyyah), Hal demikian semestinya tidak didapatkan dengan bukti 
apapun , sebab bukti yang mendasarkan dirinya pada pengetahuan persaksian, 
merupakan sesuatu yang diberikan tuhan kepada siapa saja yang dikehendaki-Nya. 
Untuk mencapai hal demikian, tidak ada jalan lain kecuali melalui keikhlasan 
beribadah dan penyucian hati.
62
 
Setelah bukti tentang eksistensi Tuhan selanjutnya Tuhan menurut Mulla 
Sadra: 
‚Hakikat Tuhan adalah wujud murni tanpa ada mahiyyah (kuiditas) atau 
esensi di dalamnya. Sebab, jika Tuhan memiliki mahiyyah akan menimbulkan 
dualitas dalam hakikat Tuhan. Adanya dualitas itu berati wujud Tuhan menjadi 
disebabkan oleh mahiyyah-Nya, jika wujud Tuhan disebabkan oleh mahiyyah-Nya, 
Tuhan bukan lagi wajib al-Wujud melainkan mumkin al-Wujud‛.63 
Selain sebagai wujud murni, Tuhan menuut Mulla Sadra adalah Esa, dalam 
arti tunggal (basith) dan tidak terbilang. Argumen Mulla Sadra tentang ke-Esa-an 
Tuhan dalam arti tunggal dapat dijelaskan sebagai berikut: ‚Dalam rangkaian 
tingkatan wujud, terdapat satu wujud yang paling sempurna diantara wujud-wujud 
yang ada. Kesempurnaan wujud tersebut tidak mungkin dilampaui oleh 
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 Achmad Muchaddam Fahham, Tuhan dalam Filsafat Allamah Thabathaba’i. h. 88.  
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 Achmad Muchaddam Fahham, Tuhan dalam Filsafat Allamah Thabathaba’i. h. 69. 
109 
 
 
 
kesempurnaan wujud apa pun.‛ Sebab, kesempurnaan wujud tesebut meupakan 
kesempurnaan wujud yang tidak memiliki akhir (al-niha’i), oleh karena itu, wujud 
yang seperti itu haruslah satu atau tidak terbilang. Jika pernyataan ini dihubungkan 
dengan Tuhan,maka akan muncul kesimpulan sebagai berikut: ‚Tuhan merupakan 
rangkaian wujud tertinggi  yang kesempurnaan-Nya tidak memiliki akhir.‛  Karena 
itu, hakikat Tuhan haruslah satu dan tidak terbilang. 
 Kesimpulan di atas, menurut Mishbah Al-Yazdi, dibangun dari dua premis 
utama; pertama,berasal dari argumen Mulla Sadra sendiri yang menyatakan bahwa 
rangkaian tingkatan wujud harus berhenti pada tingkatan yang tertinggi dan yang 
paling sempurna yang tidak memiliki kelemahan dan kekurangan apapun. Karena 
itu, wujud demikianlah yang didalamnya terdapat kesempurnan yang tidak memiliki 
akhir; kedua,jika diandaikan bahwa wujud yang memiliki kesempurnaan tanpa akhir 
itu tidak tunggal, maka meniscayakan adanya wujud lain yang memiliki 
kesempurnaan tanpa akhir. Adanya wujud demikian, memunculkan berkurangnya 
kesempurnaan wujud yang lainya. Hal demikian berarti bahwa kesempunaan kedua 
wujud tersebut menjadi terbatas. Padahal, berdasarkan premis pertama diatas telah 
ditetepkan bahwa kesempurnaan Tuhan adalah tidak terbatas.
64
 
Burhan /dalil yang dibangun oleh Mulla Shadra inilah yang menjadi rujukan 
yang dominan dalam filsafat Islam, dan telah menbentuk pandangan Tauhid filosof 
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 Achmad Muchaddam Fahham, Tuhan dalam Filsafat Allamah Thabathaba’i. h. 70.  
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Islam kontemporer seperti Murtadha Muthahhari,  Thabathaba’i, Taqi Mishbah 
Yasdi, dan lain-lain. 
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BAB V 
PENUTUP 
A. Kesimpulan  
Dari deskripsi hasil penelusuran penulis diatas maka dapat ditarik sebuah 
kesimpulan sebagai berikut: 
1. Sejarah telah mencatat bahwa Mulla Shadra merupakan filosof Muslim yang 
cukup besar dan berpengaruh dalam sejarah filsafat Islam, bahkan merupakan 
puncak dari pemikiran Islam. Filsafat Mulla Sadra dengan coraknya yang 
khas “al-Hikmah al-Muta’alliyah”, telah mengintegrasikan aliran-aliran 
pemikiran besar dalam Islam seperti peripatetik, israqi, kalam, tasawuf, dan 
diikat oleh tali Agama (wahyu), sehingga aliran-aliran yang selama ini 
bersebrangan, kini telah melebur menjadi satu bangunan yang integral, kuat, 
dan kokoh. Sehinga bayang-bayang filsafat Yunani telah hilang, esensi 
filsafat Islam yang mandiri dan original telah lahir dengan sempurna. 
2. Asumsi sebagian ademikus Muslim khususnya dalam bidang filsafat Islam, 
yang mengatakaan filsafat Islam telah berakhir dengan serangan al-Ghazali 
dan setelah kematian Ibn Rusyd adalah tidak relefan dengan konteks sejarah 
filsafat Islam. Dimana filsafat Islam terus berkembang dan mencari 
bentuknya sendiri dan mencapai puncaknya dengan kehadiran Mulla Sadra. 
Mulla Sadra yang produktif telah melahirkan karya-karya berkualitas tinggi, 
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dan melahirkan sejumlah murid-murid yang menjadi generasi pelanjut 
filsafat.  
3. Mulla Sadra telah berhasil menjaga dan mempopulerkan aliran dan ajaran-
ajaran filsafat gurunya. Sehingga hari ini tokoh Mulla sadra dan aliran 
filsafatnya menjadi sentral kajian filsafat Islam dan menjadi tokoh yang 
berpengaruh terhadap filosof-filosof Islam yang lahir hari ini, terutama 
tokoh-tokoh yang lahir di Iran “mazhab Qum” seperti Seyyed Muhammad 
Thabathaba’i, Seyyed Murtadha Muthahhari, Jalalud-Din Asyitiani, Mehdi 
Ha’iri Yazdi dan Muhammad Taqi Mishbah Yazdi, Seyyed Hossein Nasr dan 
lain-lain. Dan nampaknya di Indonesia juga mulai muncul kelompok dan 
lembaga yang serius mengkaji filsafat Mulla Sadra seperti yang dilakukan 
oleh (Dewan Redaksi Seri Filsafat Islam Mizan) yang dipimpin oleh Dr. R. 
Mulyadhi Kartanegara (Doktor dibidang filsafat dari Universitas Chicago, 
AS). 
B. Implikasi 
Dalam deskripsi hasil penelitian ini, penulis ingin menyampaikan menulis 
implikasi hasil penelitian ini. 
1. Semoga kiranya penelitian ini berdampak kepada semua pihak sehingga tidak 
merasa merasa puas dengan hasil telaah terhadap suatu persoalan, tapi terus 
melakukan penelusuran yang mendalam terhadap khasanah pemikiran Islam, 
guna menemukan formulasi pemikiran yang ideal dan sesuai dengan konteks 
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pemikiran kekinian yang senantiasa berdialektik, dan tidak meninggalkan 
khasanah lokal yang menjadi karakter dan identitas, dan mengakar kuat 
dalam jiwa kita.      
2. Melalui hasil penelususran ini semoga kita tetap bersifat inklusif terhadap 
berbagai pemikiran, agar stagnasi intelektual tak menjadi penyakit yang 
dapat menimbulkan fanatisme yang tidak berdasar.  
3. Mari terus bergerak menuju kesempurnaan (insan kamil), karena gerak adalah 
keniscayaan mawjud (wujud mungkin), sadar atau tidak sadar, mau atau 
tidak mau, manusia tetap bergerak pada dua titik munkin yaitu manusia 
sempurna sebagai puncak kesempurnaan eksistensi manusia atau sebaliknya, 
menuju kehancuran (keburukan) sempurna eksistensi manusia.  
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